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Iba Jests con sus apdstoles atravesando Samaria camino de Ga-
lilea, y, al llegar a las proximidades de Sicar, fatigado y sediento, se
sentd en el brocal del pozo de Jacob, mientras sus discipulos se di-
rigian a la proxima ciudad en busca de alimentos. Era ya pasado el
mediodia. Y en esto, llega una mujer samaritana a sacar agua del
pozo. Y Jesus le dijo: «Dame de beber».

Extrafidse la mujer al oir esto y replicéd: « ;Como t, siendo judio,
me pides de beber a mi, que soy samaritana? Samaritanos y judios
no nos tratamos». Y respondié Jesus: «Si conocieses el don de Dios
y quién es el que te dice dame de beber, ta serias la que a mi me lo
pidieses, y yo te daria a ti a beber agua viva... Quien bebe del agua
de este pozo, vuelve a tener sed; mas quien bebe del agua que yo
le diere, no volvera a tener sed jamas, porque se hara en su interior
como una fuente que salta hasta la vida eterna». Dijole entonces la
mujer: «Sefior, dame de ese agua para que yo no vuelva a tener sed
ni tenga que venir mas al pozo a buscarlar...

iDichoso encuentro! Dos personas sedientas que por primera
vez se ven, que pertenecen a dos categorias de gentes, que viven
distanciadas y rehuyendo el tratarse, y que, sin embargo, mutua-
mente se necesitan y se completan. Los dos tienen sed... Y la sed
del uno la puede satisfacer el otro y la sed de ese otro tan sélo la
puede satisfacer el primero. El uno es Jests; el que al morir en la
cruz se quejaba de su ardentisima sed, olvidandose de todos sus de-
més horribles tormentos. El otro es... la Samaritana, sin otro nom-
bre; la mujer del pueblo cismatico y hereje que se separd del pueblo
de Dios; la mujer ardientemente apasionada y con una sed inextin-
guible en las entrafias que nada puede saciar; la que cambia de pos-
tura siete veces, y cambiara setenta, sin encontrar jamas lo que an-
sia. jDichoso encuentro, por el cual el Dios humanado suspira y
un alma sedienta y vacia ve delante de si su tesoro, su felicidad!

Acercabase Jests a Jericd, rodeado por la turba inmensa que a
todas partes le seguia. Y habia en esta ciudad un hombre llamado
Zaqueo, que deseaba ver a Jesus; pero no alcanzaba a verle por la
turba, que le envolvia, siendo como ¢l era pequefo de estatura. Su-
biése entonces a un arbol que habia en el camino por donde Jesus
habia de pasar. Zaqueo se contentaba con verle, aunque fuera un
poco de lejos.
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Zaqueo era rico y vivia tranquilo disfrutando de sus riquezas,
Era el tipo de hombre satisfecho. Y acaso su curicsidad por ver a
Jests era un poco frenada por un instintivo temor de que aquel tau-
maturgo, que tanto recomendaba la limonsa y el desprecio a la ri-
queza, condenando la injusticia de los ricos fariseos, pudiese dirigirle
a ¢l alguna palabra perturbadora de la tranquilidad de su dormida
conciencia. Por eso, lo mejor era verle desde un drbol, un poco de
lejos.
Mas Jesus al verle, envolviéndole en una mirada de infinito amor,
le dijo: «Baja del arbol, Zaqueo, que hoy quiero hospedarme en tu
casar. Y bajé Zaqueo corriendo. Y, acercandose a Jesus y sintién-
dose por dentro transformado y lleno de gozo, exclamé: «La mitad
de mis bienes, Sefior, estoy dispuesto a dar a los pobres; y si a alguno
he podido defraudar, le devolveré el cuadruplo».

Con sélo ponerse en la presencia del Sefior y oir sus palabras, se
sintié Zaqueo inundado por un torrente de luz y estremecido en
oleadas de esa inefable felicidad que sélo trae consigo el verdadero
amor. Y cambié stbitamente la escala de valores que en su alma
tenia establecida y que informaba toda su conducta. Y comenzé a
amar lo que no amaba—a Jestis y a cuanto JesUs representa...—y
a despreciar lo que amaba—Ias riquezas, a las que dedicaba todos
sus cuidados.

Zaqueo es sencillamente uno mas de los que el Evangelio nos
presenta que al conocer a Jesus y al contacto de JesUs se transfor-
man... para su bien, para su felicidad, para su gloria. Y para bien
y felicidad y gloria de Ia humanidad entera. Y el Evangelio es eterno.
Lo que importa hoy como ayer es que los hombres conozcan a Je-
sis, que se pongan en relacién con El, que es Fuente de salvacién y

de vida.

Por el camino de Damasco marcha Saulo presuroso en busca de
cristianos que encarcelar y condenar. Un amor ardentisimo a su
pueblo, a sus tradiciones y a sus ideales judaicos le empuja hasta
el sacrificio. Conoce a Cristo de oidas, y le conoce mal. Y porque
le conoce mal, y asi, mal conocido, le encuentra en oposicién con
sus ideales, le odia y le persigue.

De pronto, una luz intensisima que del cielo bajaba le deslum-
bré, haciéndole perder el equilibrio y caer en tierra. Y oy6 una voz
que decia: «Saulo, Saulo, {por qué me persigues?» Voz que a su vez
oyeron, aunque sin ver la luz, los que le acompafiaban. Y Saulo pre-
gunté: «Sefor, (quién eres?» Y otra vez la voz: «Yo soy Jests, a quien
ti1 persigues. Levantate y entra en la ciudad, y alli se te dird lo que
has de hacer.

Levantése Saulo sin ver nada; y, llevado por los suyos, se dirigié
a la ciudad, donde estuvo tres dias ciego y sin comer ni beber, por-
que la luz interior le habia cortado toda comunicacién con el mundo
de fuera. Y alli le vino a ver Ananias, el discipulo de Cristo, para
darle a conocer debidamente el Evangelio y en nombre de Jesus de-
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cirle lo que tenfa que hacer respondiendo a su pregunta « {Qué quie-
res que yo haga?»

Y Saulo vié la Luz. Conocié a Cristo y le amé con ardentisimo
amor y se le entregd por entero hasta llegar a decir: «Ya no soy yo
quien vive, sino que es Cristo quien vive en mi». Para afirmar en
seguida que rebosaba de gozo en cuantas tribulaciones padecia por el
amor de Jests. Y de perseguidorgse convirtié en vaso de eleccidn y
apéstol de las gentes para llevar el nombre de Jesus hasta los confines
de la tierra y dar por El todos los instantes de su vida, todos los
latidos de su corazén y hasta la Ultima gota de su sangre.

Saulos, Zaqueos y Samaritanas se encuentran a todas horas por
los caminos de la vida. Esa sociedad nuestra de mitad del siglo XX
en su mayor parte y en su parte mds caracteristica; eso que en len-
guaje evangélico podriamos llamar mundo; esa sociedad que muere
de sed, y que para saciar esa sed sale de si y emprende cada dia nue-
vos caminos; esa sociedad muerta de miedo a la guerra, v que en plena
guerra vive dentro y fuera de si, porque ha perdido la clave para
establecer un orden sobre el cual se asienta la paz; esa sociedad que
adora idolos y persigue vacios ideales y se vuelve de espaldas a la luz,
esclava y prisionera de sus mas bajos instintos; esa sociedad que
hace mas de dos siglos viene huyendo de Jesus, con el cual no quiere
trato ninguno, y al que, siendo todo amor y todo dulzura, toma por
un fantasma aterrador, siendo asi que sélo en El puede encontrar lo
que busca; esa sociedad de nuestros dias esta casi por completo com-
puesta de Saulos, Zaqueos y Samaritanas. Que esperan sin saberlo
al Redentor. Que buscan, sin decirselo ni a st mismos por cobardia,
lo que El so6lo les puede dar, el agua viva que satisfaga plenamente
su sed y salte hasta la vida eterna; la Luz bajada del cielo que les
haga perder de vista los fantasmas que ahora les ilusionan y ver las
cosas todas en su realidad verdadera, temporal o trascendente.

Esta sociedad no se irata con Jests o le persigue por falta de
costumbre, por una educacidn al revés, porque apenas ha oido ha-
blar de El y le conoce mal, porque se han interpuesto prejuicios y
fantasmas que la atemorizan, porque no les dejan tiempo sus nego-
cios, sus diversiones, sus placeres; porque..., porque es mas facil de-
jarse ir, arrastrados por la corriente formada por instintos y pasiones
y temor al qué diran, que luchar como hombres y marchar como
personas libres hacia un fin previamente establecido.

Algunos, sin embargo, por especial providencia de Dios llegan
aencontrarse con El. Y encontriandole y tratandole comienzan a co-
nocerle, Y, en la medida en que le van conociendo, le van amando;
que el corazén se les va espontaneamente hacia tanto Bien, hacia
tanto Amor... Por eso abundan hoy tanto las conversiones, conver-
siones de primero, de segundo y de tercer grado: conversiones a la
fe, conversiones a la gracia y conversiones a la vida de perfeccion
y al estado religioso.

El libro que con estas lineas comienza oodra dar ocasién a mu-
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chos para ese dichoso encuentro con Jests. jHacia tanta falta! Por-
que si esta sociedad moderna llegase a conocer y preguntar siquiera
un poco el don de Dios...

It

El Evangelio comienza por ser una doctrina: «Id y ensefiad». Era
natural que asi fuese, porque Cristo es la Verdad ante todo, Cristo
es la Luz. Y es la verdad lo que predica: «Si os digo la verdad, ;por
qué no me creéis? Y para dar testimonio de la verdad ha venido al
mundo. :

Mas como esa verdad es a la vez humana y divina y a la vez que
ilumina los caminos de la vida temporal es ante todo sobrenatural,
y, por lo mismo, trascendente al espiritu del hombre, por eso, tras
su predicacién, viene la fe. La fe, que nos abre las puertas del infi-
nito; la fe, que con su luz misteriosa ilumina todos los grandes mis-
terios de nuestra vida y de nuestra muerte; la fe, que sobre nosotros
mismos nos levanta, poniéndonos en paz por dentro y por fuera y
abriendo horizontes infinitos a nuestras esperanzas.

Por eso, cuanto es mas conocida esa verdad, de la cual naci6 la
historia universal y el verdadero progreso humano, tanto mas el
hombre se eleva y se perfecciona. La verdad evangélica, la verdad
de Dios, la verdad de la teologia (ciencia de Dios), la verdad subs-
tancial, que es Cristo. «Veritas liberabit vos: La verdad os hara li-
bres», con la verdadera libertad de hijos de Dios que han roto los
hierros de las pasiones, en las que toda esclavitud se apoya.

Una mirada a la historia universal para ir sefialando en ella como
con el dedo los periodos de mayor santidad, de mayor perfeccién,
de mas acelerado y s6lido progreso humano, nos convencera de que
ésos son precisamente aquellos en que es mas intensamente sen-
tida y propagada la fe, mas venerada la verdad evangélica, mas cul-
tivada y metida en la vida la teologia.

En los tres primeros siglos de luchas y de triunfos incesantes
brillaba la verdad con deslumbrante resplandor en hogueras y cru-
ces de martirio. La verdad vivida mas que la verdad predicada o
estudiada.

Después, esos cuatro siglos magnificos en que la Iglesia de Cris-
to realiza sus méximas empresas: salvar lo que del Imperio romano
podia salvarse, sobre todo con la ingente construccidn de su derecho,
y civilizar a los pueblos bdrbaros, convirtiéndolos en factores nuevos
de progreso y de cultura. Y era todo entonces evangélica cultura y
predicacion. Era todo entonces teologia, como se ve con sélo echar
una mirada a esas inmensas bibliotecas de Santos Padres y escrito-
res de todo género hasta pasado el periodo carolingio y apagarse
los ultimos rescoldos de nuestra cultura isidoriana.

Después, la decadencia. Parece como si el hombre-humanidad,
como si el individuo humano se cansara de estar mucho tiempo de
pie. Que estar de pie y de puntillas, mirando al cielo y pugnando
por elevarse, significa mantenerse a la altura de la verdad y de la
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virtud, que de la altura vienen: «El reino de los cielos padece vio-
lencia...» La invasién musulmana, por otra parte, habia contribui-
do a obscurecer las tranquilas luces de la verdad con el incesante
relampagueo de los pudiales y las cimitarras.

Pero estas épocas de forzosa austeridad y de inevitable esfuer-
zo preparan de nuevo al hombre para ponerse de pie y levantar la
frente hasta que las luces de la verdad vuelvan a inundarla y soste-
nerla en los caminos del espiritu. Y vuelve en el siglo XII la teologfa,
que en el siglo XIII llega a su maximo esplendor, extendiendo sus
fulgores por todos los horizontes del saber humano. Una mirada
otra vez a las bibliotecas y una mirada al santoral. Y una mirada a
las instituciones sociales y politicas que alli germinan. Y una mi-
rada a sus programas y a sus més caros ideales, no de una Sociedad
de Naciones sin ley ni autoridad que las coordine y unifique, sino
de una verdadera Sociedad Humana que a todos los hombres al-
cance, porque todos son hijos de Dios y hermanos en Jesucristo, y
todos tienen el derecho y el deber de mutuamente ayudarse. Una mi-
rada a nuestros templos de aquella época, y a nuestros poemas y
a nuestra historia, y a todo el conjunto de la cultura europea, que
a aquel siglo glorioso de la teologfa tanto debe. Teologia por todas
partes, todo es teologfa: teologfa en piedras (catedrales y estatuas),
teologfa en colores (pinturas y cédices miniados), teologfa en ver-
sos (Berceo y Cantigas y Divina comedia)}, teologia en representa-
ciones escénicas (liturgia y danzas de la muerte...), teologfa en ensa-
yos de historias particulares y de historia general o universal...
Todo y por todas partes teologfa, por que todo giraba en torno de
Dios y toda construccién tenfa a Cristo por cimiento.

Y otra vez el cansancio y la decadencia al correr del siglo XIV
y todo el XV. La teologia cae y se extravia; la verdad se esconde;
la moral deja el campo a la corrupcién, que lo invade todo; y hasta
las artes y la cultura pierden originalidad y brio, y todo es confu-
sién y desorden. Guerras, intranquilidad por doquier, ctimenes
siempre impunes, si no es que imponga su castigo la personal ven-
ganza; total ausencia de autoridad y de justicia... Siempre lo mismo.
«Porque te has vuelto de espaldas a [a ciencia (a la ciencia divina,
a la verdad trascendente), te rechazaré...», dijo Dios por un profeta.

Y otra vez el exceso del mal volvié a los hombres cuerdos.
Y otra vez volvié la teologfa a iluminar con los mds vivos resplan-
dores el mundo. Y otra vez el mundo, como despertando, volvié
a elevar el tono de su historia para dejar paso a ese glorioso siglo XVI
y parte del XVII, que es uno de sus mejores periodos. Siglo de la
teologfa, siglo de la luz (no de las luces). Siglo de caballeros y san-
tos, en que la tierra conocida casi se duplica en extensién y la hu-
manidad ve ante sus ojos aténitos abrirsele por delante horizontes
infinitos nunca sospechados.

Y es el alma mater de todo esto la sagrada teologfa. Es la que
crea el derecho internacional. Y vuelve a sentir a la humanidad
como una sola familia. Y precisa las leyes por las que esa familia
ha de regirse. Y empuja de nuevo la literatura y las bellas artes
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hacia alturas adn hoy no superadas. Y afianza la personalidad del
hombre, que nunca se siente tan grande y tan fuerte como cuando
se apoya en Dios y pone a Cristo por ayudador y por modelo.

En el siglo XVI, la teologia lo llena todo. Se llena Espafa de
universidades, y en ellas se ensefia principalmente teologia y todo
gira en torno a la teologia. En los pulpitos se predica teologia. En
los confesonarios se ensefia y se aplica la teologfa. Se escriben libros;
de piedad (ascética y mistica) que no son sino teologia. Y sale a,
teatro, en mucha mayor proporcién que en siglo XIII, la teologi_
(autos sacramentales)... y se escriben poemas de teologia (la Cris
tiada, la Jerusalén libertada). Y estd empapada en teologfa més de
la mitad de la lirica. Y hasta en el Quijote, v en el Romancero, y...
en la literatura picaresca se hacen constantes referencias a la teo-
logfa. Y mucho mas atin en los libros destinados al buen gobierno
de los pueblos y a la educacién de los principes y, en general, a
la formacién de nifios y jévenes. Y en los problemas que suscita
la conquista del Nuevo Mundo. Y, en fin, en todo el ya entonces
amplisimo contenido de la cultura humana. De tal manera, que
bien se puede decir que ese siglo, el mas alto y el més brillante de
nuestra historia, estd todo informado y empapado, més atn que el
siglo XIII, en el claro resplandor de la sagrada teologia. Teologia
que en todas sus ramas florece (dogma, moral, derecho canénico,
Sagrada Escritura, patristica, mistica, ascética...) y a todas las cien-
cias afines, en las que puede y debe influir (filosofia en todas sus
ramas, derecho en las suyas, etc.), extiende su influjo. Siglo de es-
plendor teolégico, siglo de intensa cultura y acelerado progreso
humano.

111

Después, siglos XVIII y XIX; otra vez la decadencia de la teolo-
gia y otra vez la decadencia de la humanidad. Quizas esa decadencia
no se note hasta bastante mdis tarde; quizds hasta nuestros dias,
pues atin hoy estamos recogiendo los frutos que en los siglos XVIII
y XIX se sembraron. Recogiendo sus frutos bien amargos cuando
ya viene iniciada por las cumbres una contracorriente de sana re-
accién, que se va afirmando mads cada dia.

Poco importan, poco significan los progresos de las ciencias
experimentales. La humanidad en su conjunto retrocedié. ¢Cuéndo
estuvo la humanidad maés atemorizada desde el tiempo de los bar-
baros? ¢(Cuindo se abrieron entre pueblo y pueblo, entre partido y
partido, entre clase social y clase social, odios més agrios y mas
profundos abismos? ;Cudndo sintié la humanidad como en nues-
tros dias un tan profundo y extenso malestar y tan insolubles pro-
blemas como el de la vivienda, por ejemplo? (Cuindo se sinti6
méas cansada y con mds hastio de la vida, para la cual se siente impo-
tente con una especie de abulia atenazadora, que no parece pueda
conducirla sino a un suicidio colectivo por inaccidn—estéril v egofs-
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ta—o a un suicidio catastrdéfico, en el que todas sus fuerzas, en dos
bandos concentradas, mutuamente se destruyan?

Desde la mitad del siglo XVII hasta principios del XX no hubo
apenas teologia. Y la que hubo, bastante desconectada de la vida
y con débiles y, en general, no muy acertadas reacciones de sentido
apologético (ontologismo, tradicionalismo, concordismo biblico...)
frente a los problemas candentes que la vida misma en esa época
tan agitada y revuelta le presentaba. Y, al no haber teologia, la reina
del saber..., no podia haber filosofia constructiva y seria, y todo el
saber humano se encerré en el estudio de la materia como su objeto
exclusivo. .

No habia teologia. Y la poca que habia, concentrada en conven-
tos y seminarios, sin contacto con la realidad; sin querer salir a la
calle a recoger los problemas vivos que en ella pululaban. Hasta de
los pulpitos—y no sé si podriamos decir de los confesonarios—ha-
bia huido la verdadera teologia. Que si algo de ella a todos sitios
llegaba, era tan desmenuzada y deshecha, tan falta de vida y sin
visién total de conjunto, que, perdida la ligazén con los principios,

apenas podia engendrar convicciones fuertes, ni apenas influir en

la verdadera vida de las almas ni en la vida exterior de las humanas
sociedades.

Desde el siglo XVII, la teologia dogmatica habia perdido su co-
hesion interior y su homogeneidad con la doctrina relativa a la fe
eclesidstica. Contra todo lo cual reacciona maravillosamente el P. Ma-
rin Sola en su obra trascendental La evolucion homogénea del dogma
catdlico. En la moral, con el probabilismo primero y con las dos vias
para llegar a la santidad (la ascética y la mistica) después, se produ-
ce asimismo el desconcierto y la desorientacién; porque ya no hay
un camino para alcanzar la perfeccién, sino dos o muchos, cuantos
tenga a su favor alguna razén de valor probable. En la mistica,
con la contemplacién adquirida y la autosuficiencia de la ascesis se
llega a tales extravios, que hasta en conventos de monjas de clau-
sura (1) se llegan a prohibir por ciertos confesores las obras de San
Juan de la Cruz y de Santa Teresa... jSantos benditos, quién os lo
dirfa cuando las estabais escribiendo!...

Y, claro est4, con una ausencia casi total de la teologia en la vida
o con una teologia asi... ¢cémo habremos de admirarnos de que la
gran masa de nuestras sociedades haya llegado a hundirse en ese
paganismo crudo en que en nuestros dias se debate? ‘jLas socie-
dades cristianas y que por tales se tienen se distinguen ya tan poco
de las que no lo son! Todo ese empefio por encerrar en las sacris-
tlas a la Iglesia y a la Religién no hubiera sido tan temible ni tan
perjudicial si nosotros, los catélicos, no hubiéramos perdido tanto
nuestra influencia en la vida.
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El estudio de la teologia puede considerarse dividido en dos
etapas: la primera, de abstraccién, de aquilatamiento de los concep-
tos o ideas, de método y de organizacién racional, de especulacién
rigurosa en suma, para que brille su unidad, su légico encadenamiento,
su totalidad, abarcando todo el horizonte del saber divino, al que
todo el saber humano se subordina; y la segunda, de integracién o
incorporacion a la vida. Al anélisis debe seguir de nuevo la sintesis;
sintesis vital y articulada, pero menos abstracta y en lenguaje me-
nos técnico y mas sencillo. Las dos etapas son necesarias, y de nin-
guna de ellas podria impunemente prescindirse. La labor de la pri-
mera etapa estd constituida principalmente por la escolastica; la
segunda, por lo que hoy vuelve a hacerse y es absolutamente nece-
sario hacer: labor de integracién vy acercamiento a la vida. Con lo
cual se vuelve un poco al Evangelio, en el que apenas hay nada
abstracto ni regido por las leyes de la légica, sino una soltura y
como un desorden vital, como el que la naturaleza—dentro de un
orden superior admirable—por todas partes nos ofrece.

La produccién patristica, tan cerca del Evangelio todavia, pre-
para y como esboza ya de algtin modo la escoléstica. Y de todas esas
anteriores manifestaciones de la verdad divina tiene algo que tomar
la integracién de la teologia con la vida que hoy necesitamos. El libro
para el que sirven estas lineas de prélogo tiene ciertamente algo
de esto.

Pero la época moderna de gue veniamos hablando no puede
clasificarse en ninguna de estas dos etapas. Viene a ser la debilita-
clén y acabamiento de la escolastica, sin llegar a esa integracién vital
que ahora buscamos. Este debilitamiento y desintegracién parte de
la segunda mitad del siglo xvi1. La moral se va separando cada vez
mas del dogma. Y, rota la comunicacién con los principios de donde
naturalmente fluye, sigue descendiendo hasta el casuismo més ex-
tremista. Ya no es doctrina racional dentro de la fe, sino una espe-
cie de codigo penal o formulario de recetas para medir la moralidad
de cada caso de los que se nos pueden ir presentando en la vida.
De la parte positiva, es decir, de las virtudes, se va haciendo, cada
vez mas, caso omiso. Todo el problema consiste en evitar pecados.
jComo si eso fuera posible sin ir a la vez llenando el alma de cosa
mas substanciosa! El Evangelio no es ley de prohibiciones y nega-
ciones, sino de afirmaciones bien rotundas: amards...; sed perfectos...
Que si también se dice que es preciso negarse y morir..., no es sino
para nacer de nuevo en Cristo y por Cristo e, incorporados con El,
como miembros de su Cuerpo mistico, participar asi de la vida
misma de Dios; Ego sum vita...; Veni ut vitam habeant et abundan-
tius habeant... Qui manducat meam carnem... habet vitam aeternam...
Y afirmaciones bien rotundas son también: orad, dad limosma, per-
donad, haced bien a vuestros enemigos, bienaventurados los pacificos,
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vivid unidos y sed uno {¢con una sola alma y un solo corazén»), como
yo soy uno con el Padre y con el Espiritu Santo, y tantas y tantas mds.

La vida espiritual, la vida de las almas que buscan la perfec-
cién se descuartizé también. Se false6 la idea de la mistica, y, una
vez falseada, se la combatié sin tregua ni descanso. Se perdio la
idea de la relacién entre lo natural y lo sobrenatural y la misién
de cada uno de estos érdenes. Se prescindié en el estudio de la
mistica de lo verdaderamente teclégico, y los mismos autores ca-
télicos se dejaron a veces influir por autores racionalistas, que, vien-
do sélo en la mistica ciertos epifenémenos o simplemente accesorios
o por entero extrafios a ella, la habfan reducido a un capitulo de
psicologia experimental de histéricos o anormales.

La liturgia, por otra parte, habfa cafdo en un completo desuso
por parte de los fieles, para los cuales era cosa totalmente incom-
prensible y aburrida. Quizas todavia lo es hoy a pesar de lo que se
trabaja por hacerla comprensible al pueblo. Y es que la liturgia no
es facil de comprender, ni siquiera de explicar, si no es sobre prin-
cipios muy claros (en lo que cabe) de dogma y de ciencia biblica,
de historia sagrada sobre todo, ya que una buena parte de la liturgia
estd tomada del Antiguo Testamento, en el que todo es como an-
ticipo simbdlico y profético de lo que después habia de venir, de lo
que a nosotros nos pasa y de lo que nosotros vivimos; pues, como
nos dice San Pablo, omnia in figura contingebant illis: «T'odo lo que
entonces les ocurria era figura de lo que después habia de venir.

En el ambiente profano—-ciencias, literatura, bellas artes, de-
recho, politica...——, no sélo no encontramos, como en los siglos x111
y xvI, ambiente y aromas cristianos, sino todo lo contrario. De cada
adelanto de la ciencia en los siglos xviIr v x1x se hace un arma con-
tra la religién. La politica cuenta entre sus fines principales, y en
formas més o menos declaradas, descristianizar a los pueblos.

El derecho y la moral, después de haber echado a Dios de su
campo, buscan afanosos un clavo ardiendo a que agarrarse, algo que
les pueda servir de cimiento, por deleznable que sea, para substi-
tuir «al que puesto estd, que es Cristo Jests». De este modo, Jqué
tiene de extrafio que nada se tenga en pie, que todo se tambalee,
que todo esté en crisis en los tiempos que corremos...? ¢No lo ha-
bifa anunciado ya, con mirada profética y légica irrefragable, nues-
tro Donoso Cortés y el aleméan Spengler, por no citar sino el pri-
mero v el dltimo de la serie...?

Falté la teologia, falté la fe, y faltd, consiguientemente, como el
alma de la humanidad. La razén auténoma no pudo sostenerse. Se
perdié el sentido de la vida y, naturalmente, el de la muerte. Y, al
querer suprimir misterios, todo se convirtié6 en misterio; y el hom-
bre no encuentra por todas partes, ni fuera ni dentro de si, sino

.insolubles problemas. Y esa nuestra voluntad con ansias infinitas,

dadénde se encaminard?... jCerrar los ojos? ¢Dejar que la bestia
impere...? Pero hay algo vivo siempre a nuestro interior que no se
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sacia, que no se puede saciar con lo que se sacian las bestias. «Hi-
cistenos, Sefior, para ti, decfa San Agustin, y nuestro corazén no
descansa mientras no descanse en ti».

Vv

El libro que tienes en las manos, lector querido, es un libro de
teologia. Pero no de teologia abstracta, sino viva e integral, que
quiere llegar a ser el libro de tu vida. Te marca un ideal, el Gnico
ideal que puede y debe escribirse con maytscula: la posesion de Dios;
Dios mismo, que se te quiere dar por herencia sempiterna. Te marca
un ideal, que es la santidad, que es la perfeccidn; un ideal, que es la
felicidad, la que t buscas, la que td ansfas, v de la que tu tienes una
sed tan ardiente, que con ninguna otra cosa puedes saciar. La feli-
cidad, esa tinica felicidad para la que hemos sido creados, tan sélo
puede ser légicamente el resultado de la perfeccién. Porque sélo lo
perfecto alcanza plenamente su fin. Y fin tiene que ser en nosotros
la felicidad, a la que todo en la vida se ordena.

El libro es dogma y es moral... Moral evangélica, que es moral
de perfeccidn; no moral puramente sinaitica, que no era sino un
primer estadio, en una lenta y larga evolucién, que habia de coronar
Jesucristo. «Nihil ad perfectum adduxit Lex»... Y dentro de la
moral es ascética y mistica, que no pueden ni deben separarse,
porque no son dos vias, sino una sola, vista bajo dos aspectos distin-
tos que mutuamente se completan. Es sencillamente vida cristiana,
que sin mistica, ni siquiera cristiana pucde ser, porque la vida cris-
tiana toda se mueve en el misterio.

La vida cristiana comienza en el bautismo. Y el bautismo im-
prime caricter. Y ese caricter es algo de origen sobrenatural que a
nuestro ser natural se afiade en forma indeleble. De suyo trae con-
sigo la gracia—si no encuentra estorbo—, que es un nuevo elemento
sobrenatural afiadido a nuestro ser, al que da nuevas exigencias y
nuevas capacidades. Y la gracia, que forma en nosotros algo asi
como una segunda naturaleza de orden trascendente, de orden supe-
rior ¥ divino, viene a constituir en nosotros como un nuevo principio
de accidn que a la accién nuestra natural se suma. Y ya nuestra vida
serd as{ un resultado de esos dos principios mientras practicamente
el uno no llegue a anular al otro por completo. Por lo cual podemos
decir que, en un sentido amplisimo, la mistica comienza en el bau-
tismo, por el elemento sobrenatural que en él se nos infunde, como
el granito de mostaza sembrado en el jardin del alma.

Y si es el elemento natural el que en absoluto predomina, el hom-
bre vuelve a ser el hijo de Addn pecador, el hijo de Addn caido, el
hombre animal de que nos habla San Pablo. Si, en cambio, prevalece
en nosotros el elemento sobrenatural, llegard un dia en que, des-
pués de haberse negado el hombre plenamente a si mismo, después
de haber muerto uno a si mismo para resucitar en Cristo y por Cristo,
como una ‘nueva criatura gobernada plenamente por el espiritu de
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Dios, pueda decir: «Ya no soy yo quien vive, sino que Cristo vive
en mi», y este fruto ahora maduro queda ya por el bautismo como
sembrado en el alma.

En el hombre natural hay, como si dijéramos, una doble natura-
leza, correspondiente a los dos elementos de que se compone su ser:
materia vy espiritu o animalidad vy alma. La primera obra por medio
de los sentidos, por sus instintos y pasiones; la segunda, por medio
de la razén y la voluntad. Mas como la naturaleza humana esta
caida y desordenada por el pecado, la razén estd debilitada en sus
funciones. Conoce mal la verdad, entre vacilaciones y sombras. Con
lo cual no logra imponerse a los sentidos y potencias inferiores, que
de suyo tienden a sus propios objetos sin el control de una razén
libre que debidamente las refrende y las dirijja. El hombre natural
estd, pues, sometido a dos fuerzas: la fuerza especificativa de la ra-
z6n, débil e impotente en la practica para reducir al orden las acti-
vidades inferiores de su ser, y la fuerza o peso resultante de su ani-
malidad, que tiende constantemente a desmandarse.

Pero para nosotros los cristianos el hombre es algo méas que
animal racional; y para completar su definicién habria que afiadir:
elevado al orden sobrenatural. Esta elevacién al orden sobrenatural
no cambia su esencia—Ilas esencias o substancias no pueden cam-
biar (como los nimeros) sin dejar de ser lo que son—, pero perfec-
ciona inmensamente su naturaleza. Como el fuego no cambia la
substancia del hierro que en él se introduce, pero modifica sensi-
blemente su naturaleza, sus accidentes, sus maneras de obrar. Por
esta elevacién al orden sobrenatural, el hombre adquiere o puede
adquirir la gracia santificante, por la que viene a ser hijo de Dios
y participante, de algin modo, de la naturaleza de Dios y del modo
de obrar de Dios.

Tenemos, pues, en el hombre tres principios de operacién: la
animalidad, la vazdn y la gracia. Y como cada una tiende a su propio
objeto, de ahi la lucha interior en que el hombre vive, sin que pue-
da alcanzar la verdadera paz, la que se apoya en el orden perfecto,
por el que lo inferior debe estar sometido a lo superior, hasta que,
muerto a st mismo (totalmente sometido), lo animal se someta a la
razén y la razén se entregue y se someta totalmente a Dios. Y es de
advertir que antes a(in de que entre en el alma la gracia puede ya
haber en ella algun elemento sobrenatural—sobre todo la fe—que
ejerza también algin influjo en sus acciones y conducta.

Podemos, pues, representar al hombre en orden a su accién, a
su conducta, a la direccién y rumbo de su vida por un sistema de
fuerzas constituido en la siguiente forma: una fuerza de actuacién
constante, la animalidad, que se ejerce en sentido vertical, hacia
abajo, hacia lo sensible, hacia la tierra; otra fuerza de caricter espi-
ritual, intermitente, la razdn, que se ejerce y tiende a llevarnos en
sentido horizontal; y otra tercera fuerza, lo sobrenatural, la fe, la
gracia, también intermitente, que nos atrae y empuja hacia arriba,
hacia' su centro, hacia Dios. Decimos que actia en forma continua
la primera por lo que tiene de instintivo y hasta de inconsciente,
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anteponiéndose a nuestro querer y a nuestra decisién libre. Las dos
segundas fuerzas son intermitentes, porque el ejercicio de la razén
depende, al menos en muy gran parte, del ejercicio de nuestra
libertad, intermitentes de suyo. Y la fe, lo sobrenatural, es a través
de la razén y de la voluntad como en nosotros obra.

Ninguna de estas fuerzas acttia en el cristiano en forma absolu-
tamente exclusiva, sino combinada en mayor o menor proporcién
con las dos restantes. Y aun en la practica, y por lo que hace al con-
junto de la vida, una conducta de pura razén no se da, sino que o
se pone al servicio del sentido o al servicio de Dios, segin que en
ella influya mas o menos lo animal o lo sobrenatural. Y segun el
predominio de cada una de estas fuerzas, asi se especifica nuestra
vida, nuestra conducta.

Quizés pudiéramos afiadir aqui que a veces la razén no parece
estar al servicio de ninguna de estas dos fuerzas externas, lo sensi-
ble y lo sobrenatural, como cuando se apega a si misma por la sober-
bia, por ejemplo. Pero esto no dura, porque -2l hombre sabe perfec-
tamente que no puede ser fin de si mismo. Se siente vacio. No es
fuente de bien ni de verdad. Es un ser creado y ordenado ad alte-
rum, a otro, a algo fuera de si, cuya posesién le llene y le beatifique.
En rigor estd creado para Dios, que es el Bien sumo; v cuando
tiende a otra cosa es porque, abstraido e ilusionado por la fuerza de
la pasién (abstractus et illectus), toma en ese momento por bien
sumo cualquier otra cosa que como bien parcial y momentaneo se
le presenta.

VI

Seguiin todo esto que venimos diciendo, pudiéramos representar
graficamente esta doctrina por una figura geométrica compuesta de
tres circulos que se cortan, lo animal, lo racional, lo sobrenatural,
representando la posicién del cristiano en un momento cualquiera
de su vida; de la cual figura parten tres lineas fundamentales: una
vertical hacia abajo, que representaria la conducta del hombre total-
mente enviciado y bestializado; otra horizontal, la de la recta razén,
y otra tercera, en fin, vertical hacia arriba, la del cristiano perfecto,
la del mistico, la del santo. Y en los cuarteles intermedios, multitud
de lineas que irradian siempre del mismo punto, representando la
infinita variedad de direcciones o conductas resultantes de la com-
binacién de estas tres fuerzas fundamentales segiin los distintos
grados de intensidad de cada una, dependientes en gran parte de
nuestra propia libertad.

Cuando nuestra conducta viene a estar representada por algu-
na de las rayas que estin debajo de la horizontal, el alma no va
hacia Dios, sino hacia la tierra, hacia el infierno; y es que esti en
pecado mortal. Va llevada de la pasién con mas o menos mezcla
de una razén esclava y obscura.

Cuando, en cambio, empieza a remontarse por encima de la
horizontal, va hacia Dios de una manera més o menos directa. Y en-
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tonces es que va guiada por la razdén y por la fe y la gracia. Sus obras
son humano-divinas; humanas, porque proceden de la razén; di-
vinas, porque la razén las produce, apoyada en la fe y fortalecida
por las virtudes infusas. Cuanto mas prevalezca este elemento so-
brenatural, tanto son mas divinas y tanto se va notando mis en
nuestras acciones el modo divino, que es el que caracteriza a la
mistica 1,

Pero llega un momento en que el elemento sobrenatural pre-
valece del todo. Lo humano, en lo que tiene de desordenado, des-
aparece por completo. Y eso es negarse, morir a s{ mismo, para resu-~
citar o nacer de nuevo. Y lo que de nosotros no esti desordenado se
somete totalmente a Dios por una total entrega amorosa. Es decir, que
ni nuestro entendimiento ni nuestra voluntad se mueven ya por si,
sino que el espiritu de Dios es tinicamente guien los guia. Y enton-
ces, sobre esa negacién propia, sobre esa total sumision de todo lo
nuestro a Dios en Cristo y por Cristo, como miembros docilisimos
de su Cuerpo mistico, el Espiritu de Dios, el Espiritu de Cristo, el
Espiritu Santo, que nos ha sido dado para que nos vivifique y nos
gobierne, toma posesién de nosotros, y por medio de sus dones nos

1 He aqui la figura con su correspondiente explicacién:

H': Es el hombre en sus tres esferas o zonas: el cfrculo inferior representa
la animalidad, la naturaleza caida; el intermedio, el alma, la razén natural,

y el superior, lo sobrenatural, Ia fe, la gracia. o
C: Es el cielo, Dios. Los simbolos Cq, Cz, Cj... representan los distin-

tos grados de gloria.
FN': Esto serfa la felicidad natural del hombre no elevado al orden so-

brenatural. Hoy, el limbo de los nifios no bautizados. )
I: Es el infierno, la carencia de Dios y de todo bien, con sus diferentes

grados de pena.
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dirige en efecto y nos gobierna. Con lo cual, al morir a si mismo
nuestro yo, lo que ha hecho ha sido transformarse, renovarse, nacer
de nuevo, sin la carga ya, pudiéramos de algin modo decir, de las
tristes consecuencias del pecado original; perfeccionarse con su wulti-
ma y verdadera perfeccion, que en la unién con Dios en el ser vy en el
obrar consiste.

Venimos hablando de la direccién del Espiritu Santo, de iden-
tificar nuestro pensar y nuestro querer con el de Dios; pero pudiera
alguno preguntar: ¢Cémo conocemos en cada caso el pensar y el
querer de Dios? ¢Cémo distinguimos el impulso del Espiritu Santo
de otras mociones o impulsos a que podemos estar sometidos...?
En general, podemos responder que también aqui hay dos etapas;
en la primera, nos habla Dios multifariam multisque modis, «con mu-
chas formas y de muchos modos», como hablé primeramente a nues-
tros padres; nos habla por medio de la Sagrada Escritura, de los
libros espirituales, de los buenos ejemplos..., y, sobre todo, por me-
dio de los superiores de dentro y de fuera, sobre todo del director
espiritual, al que tanto mds nos vamos sometiendo (y por su me-
dio a Dios) cuanto més nos vamos negando; y todo esto gobernado
por la virtud infusa de la prudencia. En la segunda, sin que des-
aparezcan del todo estos medios de conocer la voluntad de Dios,
se afiade, en un orden superior y mds intimo—cuando ya nos hemos
negado por completo—, el mismo Espiritu Santo, que ya sin estor-
bos, por medio de sus dones, nos gobierna. Tienen asi los santos
un instinto tan certero, que les libra de todo error en orden a la
salvacién. Y hasta en cosas que parecen superar sus alcances ven
més y aciertan mejor que los letrados y tedlogos. Y eso es que en
nosotros se cumple la segunda parte de la frase anterior de San Pa-
blo: «Novissime diebus istis locutus est nobis in Filio: En estos ul-
timos tiempos nos quiso ya hablar por medio del Hijo»... El cual,
a su vez, nos habla y nos sugiere cuanto necesitamos por medio de
su Espiritu: «suggeret vobis omnia quaecumque dixero vobis: nos
sugerird—en forma personal, intimisima—cuanto Cristo en general
nos ha ensefiado». Para esto estdn sus dones de sabiduria, de enten-
dimiento, de ciencia, de consejo, etc., pues bien sabido es que el
ejercicio habitual de los dones del Espiritu Santo es una de las ca-
racteristicas mas propias de la vida mistica. Entonces es cuando re-
cibimos y vivimos y actuamos (o dejamos que se actlie en nosotros)
el don de Dios por excelencia de que hablaba el Sefior a la Samaritana.

Por todo esto podemos ya formarnos un concepto bastante apro-
ximado de lo que es la mistica. Porque hay dos etapas, como hemos
visto, en el desarrollo de la vida cristiana en nosotros: primera, aque-
lla en la que Dios nos ayuda con sus auxilios sobrenaturales (fe, gracia,
virtudes infusas...), y segunda, aquella en la cual el hombre muerto
a st mismo, habiendo negado todo lo que es suyo, hasta su propio yo,
principio de todo pecado y de toda imperfeccién, se somete totalmen-
te a Dios, se entrega totalmente a Dios en un acto de amor perfecto.
Desde este momento, ya no es él el que vive, sino que Cristo vive
en él. Es un miembro vivo y docilisimo del Cuerpo mistico de Je-
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sucristo, que es propiamente el que vive en él y en ¢l obra por me-
dio de su Espiritu.

De este medo, el hombre, a la vez que adquiere una actividad
intensisima y perfecta muy superior a la que antes tenia, pasa a ser,
sin embargo, como un agente pasivo, si cabe la expresion, potius agi-
tur quam agit, porque es Dios quien obra en él; es Dios el que se
sirve de ¢l como de un instrumento perfectisimo; instrumento, claro
estd, de caracter racional y libre, cuyo esfuerzo es poner toda su ca-
pacidad, toda su actividad en el pensar y en el querer... a disposi-
cién de Dios y como adhiriéndose y suméandose plenamente al pen-
sar y al querer de Dios.

Este es el cambio de corazones que tantas veces vemos realizado
en la vida de los santos. Esta es la unién perfecta, en lo que cabe,
de Dios con el alma y del alma con Dios. Esto es el Cristo reina,
Cristo impera en el mundo interior del alma. Y cuando a este estado
se llega, el alma suele tener conciencia de esta unién y experimenta
a Dios dentro de si amandola, dirigiéndola, ilumindndola, santifi-
candola y obrando en ella obras de santidad y de vida eterna. Esto
es lo que suele llamarse estado de contemplacién infusa o de divina
contemplacién.

Y ahora un ejemplito que ya hemos puesto otras veces y ter-
minamos. Suponed que tenemos que hacer un viaje en automévil.
Nos encanta guiar, aunque no guiamos nada bien, y al volante nos
sentamos. Pero va a nuestro lado un conductor éptimo, un verda-
dero maestro, que conoce el arte cual ninguno. Y para ayudarnos
comienza por hacernos algunas indicaciones: «Toca la bocina, que
llega una curva»; «No la tomes a contramano, que puede venir otro
y chocary; «Hasta no ver la salida, suelta el acelerador»; «Evita los
cambios de velocidad demasiado bruscos», etc., etc. A veces, para
sacarnos de algin apuro, él mismo echa la mano al volante y pone
el coche en su sitio. Y como el trafico de coches y camiones aumen-
ta, y aumentan los peligros, y nosotros nos sentimos cada vez més
incapaces y mds conscientes de esa nuestra incapacidad, vamos dejando
el volante cada vez mds en sus manos y apartamos los pies para que
él pise el acelerador y los frenos y haga los cambios de velocidad,
etcétera; hasta que al fin le decimos: «Mire, mire, es mucho mejor
que usted guie; yo iré mds seguro y mds a guslo, porque tengo en
usted plena confianza». Ese maestro a quien nos confiamos es Cris-
to, es el Espiritu Santo. Y entonces todo va bien, todo sale perfecto.
Nos hemos negado en cuanto a conducir. Hemos muerto a nosotros
mismos, dunque sean nuestras manos las que llevan el volante toda-
via y aunque nosotros seamos de algiin modo instrumentos por me-
dio de los cuales El comunica la direccién del coche.
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VII

Podriamos todavia esquematizar un poco mds esta marcha o as-
censién del hombre hacia Dios, analizando las diversas actitudes del
primero para con el segundo y del segundo para con el primero.
Las cuales pueden reducirse a cinco, reflejadas en las siguientes pro-
posiciones: 1.2, cuandc el hombre busca, Dios se acerca; 2., cuando
el hombre pregunta, Dios responde; 3.2, cuando el hombre escucha, Dios
habla; 4.8, cuando el hombre obedece, Dios gobierna; y 5.2, cuando el
hombre se entrega, Dios obra. Estas proposiciones necesitan aclara-
cién y vamos a darsela en seguida.

Ante todo no hemos de creer que cada una de ellas representa
una etapa de nuestra vida totalmente separada y que excluya del
todo a las demads, pues suelen entrelazarse mas o menos las unas
con las otras. Se trata simplemente de una caracterizacién general
de cada una, segin lo que de ley ordinaria ocurre. Los mismos tér-
minos de cada proposicién no son del todo propios, y por eso ne-
cesitan explicacién. Pero, una vez explicados, creemos que podran
dar alguna luz sobre lo que venimos diciendo. En esta clase de doc-
trina ni el lenguaje matemético ni la precisién légica y exacta son
generalmente posibles.

1.2 Cuando el hombre busca, Dios se acerca.—Cuando el hom-
bre busca, ¢qué? Pues, naturalmente, cuando el hombre busca a
Dios. Pero no siempre en forma concreta y definida. A veces se bus-
ca a Dios sin saberlo, sin nombrarlo ni pensarlo. Se busca la Verdad;
se busca el Bien; se busca, en fin, la Belleza infinita... Pero, como
todo eso tan sélo en Dios verdaderamente se encuentra..., se busca
a Dios. Pero hay que buscarlo con sinceridad, cueste lo que cueste;
es decir, con sacrificio. Con una especie de comienzo a salir de si, a
romper la concha esclavizadora del egoismo.

Decia Newmann que para juzgar a un alma no importa tanto
ver la distancia a que se encuentra de Dios como ver la direccién
que lleva. ¢Va hacia El o se aleja?... Pues si va hacia El, si le busca
con sinceridad, es que Dios comienza a atraerle; es que Dios se le
acerca.

No otra cosa quiere decir aquella sed de que el mismo Cristo nos
habla (Io. 7,37): «El que tenga sed-—de cosas grandes y nobles, de
Verdad, de Belleza, de Amor...—venga a mi y beba». Y bebiendo
—conociéndole——creerd en mi. Y «l que cree en mi, rios de agua
viva correrin de su seno». Y esto decia, afiade el evangelista, «efi-
riéndose al Espiritu que habrian de recibir los que creyeren en Eb.

2.2  Cuando el hombre pregunta, Dios responde.—Este preguntar
del hombre puede ser en formas variadisimas. Una desgracia nos
puede hacer preguntar por la causa de la misma. Y, si ahondamos
lo bastante, nos encontraremos con Dios, que comienza a respon-
dernos. Un fenémeno de la naturaleza, o el orden del Universo,
la marcha de la Historia, o el origen de la autoridad—si ésta ha de
ser verdadera—, o del Derecho o de la Moral... En todo esto, si
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ahondamos, si preguntamos, Dios comienza a respondernos por me-
dio de la razén.

Otras veces el hombre pregunta: ;Qué haré para ser feliz? ¢Doén-
de est4 la felicidad? ¢Dénde la verdad y el bien que ansio?... Otras,
como San Pablo: (Quién me librarid de este cuerpo de muerte?...
O (quién podré traer la paz a la tierra?... La paz del alma, la paz
de las sociedades... Y Dios sigue respondiendo por medio de la
razén, o por medio de un consejero, o por medio de un libro hu-
mano, o por medio de un libro divino, escrito por El mismo (Sagra-
da Escritura), o, en fin, por una iluminacién interior, como muchas
veces ocurre con los que se convierten. El caso es preguntar con
ansias de saber. Preguntar sin tregua ni descanso. Preguntarse a si
mismo y preguntar a todas las criaturas. Con reconocimiento de
nuestra radical incapacidad; con un sincero deseo de obtener res-
puesta y, una vez obtenida, aceptarla. Cuando asi se pregunta, Dios
responde.

3.2 Cuando el hombre escucha, Dios habla.—Dificil es al hom-
bre escuchar a un semejante suyo. Lo mas dificil de la conversacion
es precisamente saber escuchar. Pero escuchar a Dios es mucho mds
dificil todavia. Vivimos entre una serie de ruidos infinitos; ruidos,
digdmoslo asi, por fuera y por dentro. Por fuera, las ininterrumpi-
das impresiones de las criaturas a través de nuestros sentidos exter-
nos. Por dentro, los ruidos almacenados en nuestros sentidos in-
ternos, que aprovechan cualquier momento de silencio y calma ex-
tarior para ensordecernos y aturdirnos. Y asi no se puede oir la voz
de Dios.

Porque la voz de Dios es dulce y suave. Dios o clama ni deja
oir su voz por defuera, ni se puede percibir esa voz en las plazas
publicas ni entre el ruido del mundo» (Mt. 12,19). Por eso, cuando
quiere Dios hablar a un alma, «a lleva a la soledad y le habla al
corazém (Os. 2,14). Y cuando de esa manera habla a un alma, como
el esposo a la esposa, nadie mas percibe lo que dice; v sélo al alma
que por esposa se le da comienza a hablarle de ese modo.

Pero el alma que ha llegado a oir le respuesta (el llamamiento de
Dios), le busca en la soledad v quiere seguirle oyendo, y escucha; y
pone en este escuchar suplicante todos sus sentidos. Es decir: el alma
ora. Y si supo aprovecharse de todo lo que Dios le dijo por mensa-~
jeros, a los que nos hemos referido antes («multifariam multisque
modis olim Deus loquens patribus...»), ahora, cuando ya los men-~
sajeros (criaturas) no le saben decir mas, ahora es cuando muy en
el fondo de si misma siente a Dios, que le dice: «Aqui estoy». Y Dios
comienza a hablarle. Y, al comenzar este didlogo, todavia el alma
tiene cosas que preguntar; Pero poco a poco las preguntas van ce-
sando, porque ya no le queda al alma nada que decir. Y el alma se
hace toda oidos. Y escucha, escucha. Y Dios habla; sélo Dios habla.

El proceso de la oracién es asi. Al principio parece que sélo ha-
bla el alma, porque ésta no entiende bien el lenguaje de los libros,
etcétera, por los cuales le habla Dios. Y ni apenas se da cuenta de
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que es El... Después se entabla el didlogo (via iluminativa...). Hasta
que al fin cesa de hablar el alma, para escuchar tan sélo..., para que
hable sélo Dios...

4.% Cuando el hombre obedece, Dios gobierna.—Cuando se sabe
ya que Dios nos habla, con un pleno y perfecto convencimiento; que
nos habla por medio de criaturas o que nos habla por si directamen-
te; cuando se sabe en forma vital que Dios es infinitamente sabio, in-
finitamente bueno, infinitamente amoroso, que infinitamente mejor
que nosotros sabe el camino que tenemos que seguir para nuestro
bien, entonces jqué facil v qué grato es obedecer! Obedecerle a El
cuando nos habla por las Sagradas Escrituras; obedecerle a El cuan-
do nos manda por medio de sus representantes en la tierra; obede-
cerle a El cuando nos habla por medio de un buen libro, de un buen
consejero, o aun cuando nos habla sin palabras desde lo mas intimo
de nuestro ser. Y asi, cuando el hombre obedece, Dios gobierna. Dios
entonces nos gobierna por fuera y por dentro. Y el hombre es un
fiel servidor que ejecuta en todo y con la mayor perfeccién posible
sus sagradas érdenes. Cuando el hombre obedece, Dios gobierna.

Y 5.% finalmente: Cuando el hombre se entrega, Dios obra. Lo cual
es la obra perfecta del puro amor. Porque ese amor, que fué viviendo,
que fué creciendo por los caminos del conocer..., cuando llega a ser
sumo, total; cuando con todo el corazén, porque ya no le quedan
capacidades amorosas para amar nada fuera de Dios, pues a si mis-
mo se niega y de todas las criaturas prescinde y para todas y para
si mismo queda como muerto, cuando esto ocurre, el hombre se en-
trega... Como muerto a la vida de imperfeccién que llevaba, diri-
gida por su razén, por su prudencia, por su egoismo, mis o menos
disimulado. Como muerto a una vida que era incompatible con la
vida sobrenatural, tan sélo sobrenatural; con la vida de Dios, que
en él va a comenzar ahora plenamente.

Y entonces es cuando el hombre se convierte en un miembro vivo
y perfectamente sano del Cuerpo mistico de Jesucristo, docilisimo a la
accién vital de la Cabeza, docilisimo a la direccién y al imperio y a
la accién vital de su Santo Espiritu, que ya sin estorbos ni resisten-
cias toma posesion del alma.

Nuestro yo queda alli, pero totalmente entregado al yo divino, su-
mado al yo divino, como si a Cristo le ofreciéramos une humanité de
surcroit, como dice sor Isabel de la Trinidad; una humanidad so-
breafiadida, a la que en el seno purisimo de Marfa se digné tomar
por nosotros y para redencién nuestra. Le ofrecemos a Cristo nues-
tra pobre humanidad personal, ya purificada y sublimada por su
gracia y por su amor, para que en ella pueda El seguir viviendo
sobre la tierra y continuando su obra redentora. Y asi es como pue-
de llegar el hombre a decir: «Ya no soy yo quien vive, sino que Cristo
vive en mi».

El hombre se vacié por completo de si mismo y de todo ser creado
para llenarse de Dios; el hombre murid a si mismo como hijo de
Adén, para resucitar o nacer de nuevo, «no de la carne ni de la san-
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gre», sino del Espiritu de Dios; el hombre se negé a si mismo, se
enajend a sf mismo, porque a si mismo con todas sus energias y ca-
pacidades se entregé a Dios. El Verbo de Dios se unié primero a
nuestra humanidad en Cristo con una unién hipostdtica, uniendo a
la persona divina la humana naturaleza impersonal, es decir, sin
més persona que la segunda de la Santisima Trinidad. Ahora quiere
unirse con nuestra humanidad personal con unién mistica, es decir,
misteriosa también, no sélo sin detrimento de nuestra propia per-
sona, sino sublimandola, divinizindola (Ego dixi dii estis), ddndosele
El mismo en posesidn, a la vez que el alma queda por El totalmente
poseida.

Ese es el término de la vida cristiana. En eso consiste la perfec-
cién; en eso consiste la santidad: en esa unidn mistica, inefable, con
Dios, en la que ya sin estorbos sélo Dios vive y obra en nosotros. No
viven en nosotros las criaturas, que han perdido sobre nosotros todo
influjo, toda atraccién. No vive nuestro yo en cuanto nuestro, porque
se enajend a si mismo, entregandose a Dios totalmente. Y cuando
el hombre asi se entrega, el que obra en nosotros es sélo Dios.

VIII

Al llegar aqui ya podemos preguntarnos qué es la mistica, y
creemos que es muy facil de entender la respuesta. Vida mistica es
esa que lleva el hombre cuando, en unidn de amor y entregado to-
talmente a Dios, es gobernado por el Espiritu Santo por medio de sus
dones. Es ese estado pasivo (y activisimo), en que ya no es él quien
vive, sino que Cristo vive en él. Es esa experiencia de Dios que tiene
el alma por su estado habitual de divina contemplacién gozosisima,
vy que la hace dichosa y, aun en medio de los mayores martirios,
bienaventurada. Es, en fin, la vida cristiana en todo su desarrollo; la
vida sobrenatural—que comenzé en el bautismo—plenamente vivida.

Y ¢cdmo se conoce al hombre que ha llegado a este estado
mistico? Pues por su estilo; por el modo o estilo de conducirse; por
su conducta; por sus obras, repetimos; pues siempre queda verdad
aquello de «ex fructibus eorum cognoscetis eos: por sus frutos los
conoceréis». El estilo de Dios se distingue siempre del estilo del
hombre; y ya hemos visto que después de la entrega total y la ne-
cesaria purificacién es Dios el que obra en el hombre—tomdndole a éste
por instrumento—mas bien que el hombre mismo.

Los misticos, los santos, no obran casi nunca al estilo de los de-
mds hombres, porque no se inspiran en los mismos principios de
accién ni juzgan las cosas con el mismo criterio ordinario del comun
de los cristianos. Todo su obrar es abnegacién, olvido de si, gozo
en las derrotas, en los desprecios, amor a la cruz...; en el fondo,
amor de Dios, amor de Cristo crucificado con todo su corazén, con
todas sus fuerzas, con toda su alma, sin que ningln estorbo se in-
terponga: ni el qué dirdn, ni el mundo, ni el propio yo, que por nin-
guna parte aparece.



XXX PROLOGO

El modo humano de obrar desaparecié por completo. Sélo que-
da el modo divino, el estilo divino, de Cristo, que en el Evangelio en-
contramos y que viene a ser resumido por estas palabras suyas:
«Quae placita sunt ei facio semper»: «yo hago siempre lo que agrada
al Padre celestial» y del modo que le agrada. Ese modo o estilo de
Cristo por el que los discipulos de Emats le conocieron en la frac-
cién del pan, como lo hubieran conocido, si no estuvieran «bceca-
dos», cuando les hablaba, haciendo arder sus corazones. Como lo
conocié San Juan, el de pupila interior méas pura, cuando le vié ve-
nir de noche sobre el mar o al amanecer sobre las arenas de la playa.
Como le conocié la Magdalena con sélo oirle entre las sombras
llamarla por su propio nombre. Como le conocen todas las almas
limpias, purificadas..., cuando, al encontrar una persona mistica, ex-
claman: «Digitus Dei est hic: aqui estd la mano de Dios», aqui esta
el modo (sobrenatural) de obrar, que es el modo de Cristo, que es el
estilo de Cristo y de sus perfectos seguidores, que en unién con El vie-
nen a ser otros Cristos. El estilo o modo humano y el estilo 0 modo
divino se distinguen como lo imperfecto (todo lo humano) de lo
absolutamente perfecto.

Pero ya estamos entreteniendo al lector demasiado. Coja el
libro con calma; no sélo para leer, sino para meditar y sacar las con-
secuencias; y a lo ancho, y a lo largo, y a lo profundo hallara en é1
explicado cuanto aqui, en mirada rapidisima, se resume y cuanto
pueda interesarle en orden a resolver el problema fundamental
—tnico—de su vida, que es llenar el destino para lo cual fué crea-
do por Dios, y asi alcanzar la eterna bienaventuranza.

* ¥ %

Del autor de este libro nada tenemos que decir. Lleva ya varios
afios predicando con mucho fruto—especialmente el don de Dios—
por bastantes provincias de Espafia. Y en nuestra Facultad de Teo-
logia de Salamanca tiene la clase de Mistica. Los que siguen de
cerca estos estudios de ascética y mistica le conocen ya también por
sus escritos, publicados en distintas revistas, y por su intervencién
en una polémica de cierta resonancia. Y bien podemos decir que
estd dedicado casi por completo a estos estudios sobre la vida y
perfeccidn cristiana, que por razén de método suelen separarse en
tratados de ascética y mistica, y que el ideal que persigue no es otro
que el de ensefiar y poner el mdximo posible de claridad en estas
cuestiones de suyo dificiles, que tan grandemente influyen en el
desarrollo general de la vida de los seguidores de Cristo, para que
florezca cada dia méas en el mundo ese ideal evangélico de santidad
al que todos somos llamados.

+ Fr. ALBINO,
Obispo de Cérdoba.

NOTA DEL AUTOR

A LA PRIMERA EDICION

Creemos oportuno explicarle brevemente al lector la naturaleza
y orientacién del libro que tiene entre sus manos.

Nuestra primera intencién fué escribir un breve manual de as-
cética y mistica que pudiera servir de texto en los Seminarios y es-
tudios generales de las Ordenes religiosas. Pero voces amigas, con
carifiosa insistencia, nos urgian a presentar un trabajo mas amplio
que abarcase en su conjunto el panorama completo de la vida cris-
tiana en forma tal, que pudiese ser utilizado no s6lo como libro de
texto durante el periodo escolar de los aspirantes al sacerdocio, sino
también como libro de formacién ascético-mistica para los mismos
seglares cultos, ansiosos de doctrina espiritual sélida y verdadera-
mente teolégica.

Hubimos de ceder a sus reiteradas stplicas y embarcarnos por
rutas distintas de las que nos habiamos trazado. Con ello el pano-
rama se ampliaba considerablemente, y por exigencias inevitables de
espacio era forzoso reducir la extensiéon de algunas cuestiones fun-
damentales en las que en nuestro plan primitive hubiéramos insis-
tido un poco més. Ya no se trataba de una obra rigurosamente es-
coléstica para examinar las cuestiones teéricas que se agitan en las
escuelas de espiritualidad en torno a la perfeccién cristiana, sino
que era preciso recoger otras muchas cuestiones teérico-précticas de
la vida espiritual con el fin de ofrecer una visién de conjunto lo mis
completa posible dentro de las caracteristicas generales de una obra
dirigida al publico culto en general. Con esto queda dicho que no
es la nuestra una obra monogréafica y de investigacién, sino panora-
mica y de alta divulgacién. Es una sintesis informativa de las grandes
cuestiones de la vida cristiana, que pide ulteriores y mas amplios
desarrollos en algunos puntos fundamentales.

Sin embargo, tal como hoy la presentamos, nos parece que nues-
tra obra puede resultar positivamente util en orden a la doble fina-
lidad intentada: como libro de texto en los Seminarios y como libro
de formacién espiritual para seglares cultos. Veamos en qué forma:

a) CoMO LIBRO DE TEXTO EN LOS SEMINARIOS.—Nos hacemos
cargo de que su extensién es excesiva para ser utilizada en una clase
de ascética y mistica como texto ordinario de una asignatura a la
que suelen dedicarse tan sélo una o dos clases semanales en el
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altimo curso de teologia; no habrfa tiempo material de recorrerla in-
tegramente. Pero téngase en cuenta que no es preciso que el pro-
fesor explique integra la asignatura, ni siquiera que el alumno ten-
ga que dar razén de toda ella en los exdmenes de fin de curso. Como
libro de texto, puede el profesor limitarse a explicar la segunda
parte de la obra, que trata de los grandes principios teolégicos de
la vida cristiana y de casi todas las cuestiones fundamentales que
se agitan en las escuelas de espiritualidad. Las otras tres partes no
es menester que sean explicadas en clase ni exigidas en el examen
final, pudiendo los alumnos reservarlas para su lectura reposada y
atenta como libro de autoformacién y de lectura espiritual. Con ello,
nuestra obra no se reducira al simple libro de texto que se arrincona
para siempre después de terminada la carrera, como técita venganza
contra los sudores escolares que nos arrancd su aprendizaje, sino
que se convierte en el libro de lectura espiritual sobre el que se
vuelve una y otra vez con carifio y gratitud a todo lo largo de la vida.

b) CoMO LIBRO DE FORMACION ESPIRITUAL PARA SEGLARES CUL-
T0s.—La experiencia diaria en el trato con las almas nos ha hecho
comprobar muchas veces que no solamente las personas consagra-
das a Dios, sino también los seglares cultos, se lamentan con fre-
cuencia de no encontrar libros de sélida espiritualidad entre la in-
mensa produccidn ascético-mistica de nuestros dias. Tienen ham-
bre y sed de teologia, de manjares sélidamente nutritivos de su es-
piritu; y con frecuencia, bajo titulares prometedores, se les sirven
tan sélo simples aperitivos, que no hacen sino aumentar su hambre
e inquietud espiritual. Estamos plenamente convencidos de que
buen ntimero de intelectuales catélicos—catedréticos, abogados, mé-
dicos, ingenieros, politicos, etc.—se encuentran ansiosos de doc-
trinas sélidas y substanciales y estan, por otra parte, suficientemen-
te preparados para entender y asimilar las doctrinas teolégicas mas
altas si se les presentan en forma clara y transparente, despojadas
del tecnicismo y terminologia de las escuelas. Y de hecho, cuando
cae en sus manos un libro sélido que haya acertado a exponer esas
verdades teoldgicas en forma clara y accesible, suelen experimentar
una satisfaccién intima y profunda como el que ha encontrado al
fin un manantial de agua limpia y cristalina donde apagar la sed de
Dios que atormentaba su espiritu.

Pensando en estas almas, hemos escrito esta obra. La claridad
y transparencia del pensamiento ha constitufido para nosotros una
verdadera obsesién a todo lo largo de su desarrollo. Nos haciamos
cargo de que no escribfamos Unicamente para técnicos, sino tam-
bién para los que, sin serlo en estas materias, tienen, sin embargo,
derecho a la limosna caliente de la verdad. Y por eso, aun sacrifican-
do con frecuencia la terminologia v concisién escolisticas, hemos
descendido a detalles y precisiones innecesarios para técnicos, pero
que resultarin—lo esperamos firmemente—de positiva utilidad para
los no iniciados. Todo lo hemos sacrificado a la transparencia y cla-
ridad de pensamiento, y nos parece que no hay en toda nuestra
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obra una sola pagina que no pueda ser perfectamente asimilada por
los seglares cultos. QOjald que con la bendicién divina, que implo-
ramos por intercesién de la dulce Mediadora de todas las gracias,
la Santisima Virgen Marfa, puedan llevar estas modestas paginas
un rayo de luz a sus inteligencias sedientas de verdad y un poco
de calor a sus corazones enamorados de Dios.

Sélo nos resta manifestar publicamente nuestra gratitud al
Excmo. Sr. Obispo de Cérdoba por el espléndido prélogo que va
al frente del volumen y a todos cuantos nos han ayudado o alen-
tado a escribir estas paginas, y advertir a nuestros lectores que agra-
deceremos cordialmente cuantas sugerencias y criticas constructi-
vas quieran hacernos para mejorar nuestro modesto trabajo en su-
cesivas ediciones.

A LA CUARTA EDICION

La cuarta edicién sale casl enteramente idéntica a la tercera.
Hemos introducido tnicamente algtin ligero retoque en la redac-
cién literaria y hemos perfeccionado algiin punto doctrinal para
ponerlo més claro y al alcance de todos. Tal ocurre, principalmente,
en la exposicién de la naturaleza de los dones del Espiritu Santo
y de su funcionamiento al producir la experiencia mistica.

Reiteramos nuestro propésito de acoger con mucho gusto cuan-
tas sugerencias tengan a bien hacernos nuestros lectores pare
mejorar nuestro humilde trabajo en sucesivas ediciones.



CARTA DEL R. P. GARRIGOU-LAGRANGE
AL AUTOR

Mi muy reverendo y querido Padre: Mucho os agradezco ha-
berme enviado vuestro hermoso tratade TEOLOGIA DE LA PERFEC-
CION criIsTIANA. El titulo es excelente, y la divisién de la obra co-
rresponde perfectamente a este titulo: 1.2 El fin de la vida cristiana.
2.° Los principios fundamentales. 3.° El desenvolvimiento normal
de la vida cristiana, por la lucha contra el pecado, los sacramentos,
el desenvolvimiento normal de las virtudes infusas y de los dones.
La vida de oracion. Los medios secundarios de perfeccién. 4.° Los
fenémenos misticos extraordinarios.—Esta division os ha permiti-
do tratar todas las cuestiones importantes relativas a la perfeccién.
Os ha permitido también mostrar la unidad de la vida cristiana y
hacer ver cémo la ascética dispone normalmente para una vida de
intimidad con Dios, que no encuentra su pleno desenvolvimiento
sino en la unién mistica. Esta tltima constituye el expansionamiento
normal de da gracia de las virtudes y los dones» y la disposicién
normal para la vida de la eternidad, ya sea aca en la tierra o en el
purgatorio.

Os doy de todo corazén, mi querido Padre, todas mis felicita-
clones y os expreso el deseo de que este libro, cuya primera edicién
se ha agotado tan ripidamente, se difunda mucho para bien de las
almas, para mostrar cémo sélo la verdadera mistica realiza lo que
tantas falsas misticas naturalistas prometen vanamente, extravian-
do las almas fuera de los caminos de la salvacién.

Me complace mucho también ver al frente de vuestro libro un
excelente resumen histérico-bibliografico, en el que caracterizis
justamente las principales escuelas de espiritualidad y la doctrina
de los més grandes maestros. De vez en cuando afiadfs, en torno
a los autores conocidos, muy exactas observaciones, como la rela-
tiva a Gersén y a su nominalismo {p.10). Afortunadamente olvidé
en sus obras misticas el error que habia formulado en su moral fun-
damental: «Nullus est actus intrinsece malus ex obiecto».

Os felicito, en fin, por la serenidad con que exponéis las opinio-
nes que no os es posible admitir, y que concurren, a su modo, a la
manifestacién de la verdad que desconocen.

Con toda mi gratitud, os ruego aceptéis, mi muy reverendo y
querido Padre, la expresién de mi religiosa devociéon en Nuestro
Sefior y Santo Domingo.

Fr. REciNaLpo GarrIiGOU-LAGRANGE, O.P.

Roma, Angelicum.



CARTA DEL R.‘P. PHILIPON AL AUTOR

Reverendo y amadisimo Padre:

Me siento confundido por haber tardado tanto tiempo en datle
las gracias por su magnifica obra TEOLOGIA DE LA PERFECCION CRIS-
TIANA, pero he querido tomarme el tiempo suficiente para leerla
una y otra vez.

A mi juicio, es el mejor manual de teologia espiritual aparecido
hasta la fecha, el mas ordenado y completo, verdadera suma de
espiritualidad, de un extraordinario valor informativo y de una no-
table seguridad doctrinal. Verdaderamente todo se encuentra en él:
el sentido primordial de la gloria de Dios y de nuestra propia san-
tificacién, ordenada a esta glorificacién, fin supremo del universo;
la realizacién concreta de nuestra santidad mediante nuestra con-
figuracién con Cristo; la misién maternal de Marfa, Mediadora de
todas las gracias; los principios basicos de una auténtica espiritua-
lidad; la transformacién de nuestra naturaleza humana mediante la
gracia, que viene a divinizarnos y a revestirnos de todo un organis-
mo sobrenatural de virtudes y dones, que nos facultan, bajo la in-
fluencia cada vez mas constante y dominadora del Espiritu Santo,
para vivir en la intimidad de la Trinidad a imagen del Hijo.

He encontrado en su hermoso libro todos los problemas de
la mistica contemporanea, pero resueltos en su propio lugar, den-
tro de un conjunto mds amplio, con la ventaja de beneficiarse asi
de todas las luces convergentes de una sintesis organica que sabe
reducirlo todo a la unidad: sapientis est ordinare.

Ha sido un aclerto el sefialar en primer lugar el aspecto negati-
vo en el camino hacia la santidad: la lucha enérgica contra el pecado
y una ascesis despiadada que llegue hasta la raiz misma del mal y
de las perversas tendencias que todos tenemos y cuya influencia se
deja sentir en las faltas y debilidades, de las que no se ven libres
Jamds de un modo completo ni los més grandes santos, si exceptua-
mos a la Inmaculada y, yo de buena gana asi lo creeria, también a
San José, los dos tinicos seres humanos que, junto con Cristo, han
respondido plenamente y con una fidelidad absoluta a la llamada de
la predestinacién. Asi es como ha sabido usted integrar en su ex-
posicién la obra purificadora, activa y pasiva, cuya insuperable des-
cripcién ha dejado a la Iglesia el genio de San Juan de la Cruz.

Sin embargo, con razén ha insistido sobre todo en el aspecto po-
sitivo de la santidad: la unién con Cristo a través de los sacramen-
tos, principalmente de la Eucaristia, y la prictica de las virtudes
teologales y cardinales, eje de toda santidad, que, bajo la inspiracion
del Espiritu Santo y la mocién especial de sus dones, llevan al alma
cristiana hasta las més altas cumbres del heroismo. Siempre me ha
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llamado la atencién esta vigorosa linea unificadora de la economia
de la «gracia de las virtudes y los dones», que constitiye como la
espina dorsal de la moral v de la mistica y cuya précuca concreta
llega a ser, segun el juicio de la Iglesia en los procesos de canoniza-
cion, el criterio decisivo de la santidad. La teologia espiritual de
nuestro maestro Santo Tomads, totalmente orientada hacia el desarro-
llo de esta «gracia de las virtudes y los dones», encuentra asi en la
practica de la Iglesia su mas espléndida confirmacién y como una
garantia infalible de su verdad.

Pero no terminaria, amado Padre, si me pusiera a decirle con
qué profunda alegria he ido recorriendo sus hermosos capitulos so-
bre los problemas de la mistica contemporinea y las diversas for-
mas de la vida de oracién, distintas e infinitamente variadas, como
exige la libertad de las almas, desde la simple meditacién discursiva
y la «lectio divina» hasta la oracién de unién de las almas contem-
plativas consumadas en santidad. Todo tiene su lugar en su hermosa
sintesis, sin excluir los estados misticos extraordinarios y carisma-
ticos.

Muchas gracias, pues, amado Padre, por su libro, tan rico en
doctrina y, al mismo tiempo, tan sencillo, tan accesible a todos, aun
a los seglares, tan deseosos hoy de doctrina espiritual elevada, pero
dentro de la atmésfera de la Iglesia. Jamas quizd la espiritualidad
catélica ha sentido tan fuertemente el deseo de volver a las verdade-
ras fuentes de la vida cristiana y al Evangelio.

Mi deseo es que su hermoso libro llegue a ser una obra clésica,
no solamente en Espafia, sino también entre nosotros y en otros mu-
chos paises donde almas escogidas estin sedientas de Dios y de doc-
trina espiritual para mejor servir a la Iglesia de Cristo.

Reciba, reverendo y amadisimo Padre, mis sentimientos de gra-
titud y de fraternal amistad en Santo Domingo.

Fr. Maria MigueL Pairiron, O.P.

Roma, Angelicum, 2 de febrerc de 1955.



JUICIO CRITICO DE D. BALDOMERO
JIMENEZ DUQUE

He aqui un libro que llamard poderosamente la atencién. Y que
hacia falta en nuestras bibliotecas sacerdotales. Cada dia interesan y
preocupan mads los problemas précticos de la perfeccién de las al-
mas. Pero todos, sacerdotes y seglares, directores y dirigidos, exigen
la justificacién doctrinal, teoldgica, de aquel arte trascendental y di-
ficil. Este libro viene a llenar esa necesidad sentida, a responder a
esos deseos. Otros le habian precedido. Pero digidmoslo sin ambages,
de todos los que conocemos en todas las lenguas—y son muchos—,
éste nos parece en conjunto el mejor.

Ya el titulo mismo es un verdadero acierto. Se trata en él de
hacer «teologias de la perfeccién. Nada més y nada menos. Por eso
el método es principalmente deductivo, como tiene que serlo siem-
pre el de toda verdadera teologia. Claro que el P. Royo recurre abun-
dosamente para confirmar sus tesis a los testimonios de los misticos
mejores. Nadie podra acusarle de una menor estima de los mismos.
Al contrario. Pero es en los grandes principios de la teologia, que
ofrecen las fuentes de la revelacién beneficiada por la luz de la fe y
de la razén, donde fundamenta y de donde deduce sus afirmaciones
y conclusiones. Asi ha podido ofrecernos una sintesis verdadera-
mente cientifica de esta parte de Ia teologia; un tratado que, repito,
hoy por hoy, en ninguna literatura, que yo conozca, encuentra otro
igual.

El libro se abre con un prélogo espléndido del sefior obispo de
Coérdoba. Es un pértico digno del edificio a que introduce. Después
la obra se divide en cuatro partes. La primera habla del fin de la
vida cristiana. Con el gran acierto de exponer en seguida que ese
fin no se consigue sino por Jesucristo, y asi presentarnos el misterio
de Cristo como algo primario y fundamental para la tractacién de
nuestra perfeccién sobrenatural, que de hecho no puede ser més que
cristiana.

La segunda parte aborda el estudio de los principios fundamen-
tales: naturaleza y organismo de la vida sobrenatural y su desarrollo,
terminando con el problema de la naturaleza de la mistica y sus re-
laciones con la perfeccién.

Particularmente interesante es en esta parte el articulo dedicado
a los dones del Espiritu Santo, exhaustivo y completo, en que se
recoge cuanto de bueno se ha elaborado hasta ahora acerca de su
teologia. Los capitulos dedicados a la mistica revisten, como no po-
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dia ser por menos, un caracter polémico, pero lleno de serenidad y
dignidad, y la tesis sustentada: la de ver en la mistica el término nor-
mal de la perfeccién cristiana, estd en sustancia tan poderosamente
demostrada, que dificilmente se podra nadie sustraer a su influen-
cia, con tal de que entienda por mistica lo que el P. Royo precisa-
mente entiende aqui.

La tercera parte trata del desarrollo normal de la vida cristiana,
tanto en su aspecto negativo como positivo, estudiando en éste los
principales medios para conseguir la perfeccién. En el aspecto ne-
gativo son preciosas las paginas dedicadas a las noches pasivas del
alma, asi como en el positivo las dedicadas a la oracién y contempla-
cién. También los capitulos que hablan de los sacramentos y de las
virtudes teologales y morales son deliciosos, y de lo més practico y
de utilizacién inmediata que ofrece el libro.

La cuarta parte versa sobre los fenémenos misticos extraordina-
rios, que, a pesar de la curiosidad que en el vulgo suelen despertar, es
lo menos importante de nuestro tema. Termina el volumen con los
indices correspondientes para facilitar el manejo, asi como empie-
za presentando una seleccién de literatura espiritual de todos los
tiempos.

Una obra en su género y en conjunto perfecta. La mejor hasta
ahora de las conocidas. Evidentemente, dado el ndmero, amplitud
y densidad de los temas, varios matices y detalles y hasta algunas
afirmaciones de menor cuantia pudieran discutirse. En este dominio
de la teologia queda atin materia que estudiar y elaborar para el fu-
turo. Pero el libro como tal estd logradisimo. El estilo es de una
precisién y claridad verdaderamente admirables. El autor quiere que
su obra sirva no sélo para los estudios de los seminaristas y sacerdo-
tes, sino también para seglares cultos. Puede estar satisfecho de ha-
ber acertado plenamente en su labor.

Quiz4 a algunos modernos parezca demasiado «escoléstico» en
cuanto a divisiones y procedimientos. Pero confesamos que la cla-
ridad y precisién nada pierden con ello, sino al revés. Y en cuanto
al tomismo que rezuma por doquier—Santo Tomads es el autor que
dirige incesantemente la mente y la mano del autor—creo que es
un mérito mas, y de los principales, de este tratado, por eso mismo
tan poderoso y tan armonico. La parte cuarta nos parece un poco
demasiado timida y conservadora, y como necesitada de una infor-
macién histérica y psicolégica més al dia.

Junto a nuestra felicitacién mas fervorosa reciba el autor nues-
tros votos por las prontas nuevas ediciones y traducciones que de
su libro en seguida, para bien de las almas, se multiplicaran 1,

BarpoMmERrO JiMENEZ DUQUE,
Rector del Seminario de Avila.

3 Cf. Revista Espafola de Teologia XIV (1954) p.654-656-



RESUMEN HISTORICO-BIBLIOGRAFICO

De entre la inmensa produccién ascético-mistica que nos han
legado los siglos, entresacamos este breve indice, que recoge tnica-
mente las obras mas importantes o que han influido m4s honda-
mente en la espiritualidad cristiana.

I. Historia general de la espiritualidad

P. PourraT, La spiritualité chrétienne: I, «Desde los origenes hasta la Edad
Medias (Parfs 1918); II, «La Edad Media» (1921); III-IV, «Los tiempos
modernos» (1925-28).

F. Cayré, Patrologie et histoire de la Théologie (3 vols., Parfs 1927-44), donde
se da amplia cabida a la doctrina espiritual de los Padres y autores poste-
riores.

M. VILLER, La spiritualité des premiers siécles chrétiens (Paris 193q),

F. VerNET, La spiritualité médiévale (Paris 1929).

J. LeBRETON, La vie chrétienne au 1.7 siécle (Paris 1927).

G. Barpy, La vie spirituelle d’apres les écrivains des trois premiers siécles (Pa-
ris 1935).

A. ]. Festucikre, L'idéal religieux des Grecs et L’ Evangile (Parfs 1933).

F. CaBrow, La priére des premiers chrétiens (Paris 1929).

J. Rosanas, Historia de la ascética y mistica cristianas (Buenos Aires 1948);
resumen de la obra de Pourrat.

P. Cris6cono, Compendio de ascética y mistica p.4.%, resumen histérico (Avi-
la 1933).

II. Colecciones

MianE, Patrologia (latina, 221 vols.; griega, 161 vols.).

M. VILLER, Dictionnaire de spiritualité (Paris 1937...).

VACANT-MANGENOT-AMANN, Dictionnaire de Théologie catholique (Paris
1889-1939).

MicNE, Dictionnaire de Mystique (1858).

RouET DE JourneL, Enchiridion asceticum (Herder 1936).

DEeNzINGER, Enchiridion symbolorum (23 ed., Friburgi 1937).

CavaLLera, Thesaurus doctrinae catholicae (Paris 1936).

De Guisert, Documenta ecclesiastica christianae perfectionis studium spec-
tantia (Roma 1931).
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1II. Notas bibliograficas sobre espiritualidad

TanqQuerey, Teologia ascética y mistica p.XXVII-XLVIII.

De Guiserr, Theologia spiritualis n.458-540.

GaRRIGOU-LAGRANCE, Las tres edades de la vida interior (Buenos Aires 1944)
P-XVII-XXVIII.

Pouramn, Des grdces d’oraison p.639-57 (11 ed., Paris 1931).

Fioccur, Praelectiones theol. asceticae 1 (1935) p.79-160.

ScHEUER: RAM julio 1923 y enero 1924; y aparte (Paris 1924).

MAaRECHAL, Etudes sur la psichol. des mystiques 1, 2.% ed. (Parfs 1938) p.247-98.

A. DeENDERWINDEKE, Compendium theol. ascet. (1921) t.2 D.531-834.

ZIMMERMANN, Aszetik 2.2 ed. (1932); en cada capitulo.

Notas bibliograficas sobre obras modernas y articulos de revista se en-
cuentran en:
TRUHLAR, De experientia mystica (Roma 1951) p.221-43.
OLAzZARAN: «¢Manresa’ (1950-1953).

IV. Revistas principales

«La Vida Sobrenatural» (Salamanca, desde 1921).

«Manresa» (Barcelona-Madrid, desde 1925).

«Revista de Espiritualidad» (Madrid, desde 1941).

«Revue d’Ascétique et de Mystique» (Tolosa, desde 1920).

«La vie spirituelle» (Paris, desde 1920).

«Etudes Carmelitaines» (desde 1911; segunda serie, 1931).

«Vita cristiana» (Fiésole 1929).

«Cros and Crowmn» (River Forest, Illinois [U. S. A.], desde 1949).
«Zeitschrift fiir Ascese und Mystiks (Innsbruck, desde 1934).

V. Autores de espiritualidad
1) Eroca paTrisTICA

En los Santos Padres se encuentran materiales riquisimos de la
mas sélida espiritualidad cristiana, pero apenas se encuentran sis-
tematicamente trazadas las lineas fundamentales de un tratado com-
pleto de la vida espiritual tal como lo entendemos hoy. Sin erpbargo,
se encuentran ya dos sintesis muy apreciables: la de Casiano, en
Occidente, v la de San Juan Climaco, en Oriente.

A) Patrologia griega

San CLEMENTE RomaNo, Epistola ad Corinthios (hacia el 93), sobre la con-
cordia, humildad y obediencia (PG 1).

Hermas, Pastor (140-155) (PG 2,891-1012), donde se habla extensamente
de la vuelta a Dios por la penitencia.

San Ienacto pE AnTioqQuia (T hacia el 110), Epistulae (PG 5,625ss).

San Poricarro (T 146), Epistulae (PG 5,10058s).
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San CLEMENTE DE ALEJANDRIA, Paedagogus (después del 195), en el que se
muestra cémo por la ascesis se llega a la contemplacién (PG 9,247-794).

San Aranasio (297-373), Vita S.Antonii, donde se habla de la espiritualidad
del patriarca de los monjes y cenobitas (PG 28,838-976).

San CiriLo DE JERUSALEN (315-386), Catechesis, donde expone admirable-
mente lo que debe ser un cristiano (PG 33).

San Basiuio (330-379), De Spiritu Sancto, donde se habla de su influencia
en el alma regenerada (PG 32); Regulae, sobre la disciplina monéstica
en Oriente (PG 31).

San Grecorio Niseno (333-395), Comment. in Cantica canticorum y De
vita Moysis, en donde trata de la contemplacién y subida del alma a la
perfeccién (PG 44,756-1120; 297-430).

SaN GreGorio NACIANCENO (330-390), Sermones, particularmente la ora-
ci6én en alabanza de San Basilio (PG 35-36).

Evacrio PénTIco (346-99), discipulo de Origenes y de los monjes griegos,
influyé mucho en Oriente, principalmente con sus Epistulae (PG 40),
De oratione y De diversis malignis cogitationibus, atribufdas antiguamente
a Nilo de Ancira (PG 79).

SaN Juan CrisésToMo (344-407), con sus magnificas Homilfas, que consti-
tuyen un tesoro de moral y ascética (PG 48-64), y su precioso tratadito
De Sacerdotio (PG 48).

San CiriLo DE ALEJANDRIA (1 444), Thesaurus de sancta et consubstantiali
Trinitate, en donde se habla de las relaciones del alma con la Trinidad
Beatisima (PG 75).

El Pseupo-Dionisio ArReoraciTa (T hacia el 500), queen sus libros Dedivinis
nominibus, De ecclesiastica hierarchia y De mystica Theologia ha ejercido
inmensa influencia en toda la mistica posterior (PG 3).

San Juan Crimaco (t 649), cuya Scala Paradisi es un compendio de ascé-
tica y mistica para los monjes orientales, parecido a las Collationes de
Casiano para los occidentales (PG 88,632-1164).

Diapoco, obispo de Fotica (a mediados del s.v), De perfectione spirituali
capita C. (PG 65,1167-1212).

Sanx MAxiMo EL CoNFESOR (580-662) expone la doctrina de Dionisio sobre
[a contemplacién refiriéndola al Verbo encarnado, que vino a deificar-
nos, en sus Scholia sobre Dionisto (PG 4), en su Librum asceticum (PG 9o,
912-956) y en su Mistagogia (PG 91,657-717).

SaN JuaNn DamasceNo (675-749), en sus tres libros de Sacra parallela, colec-
cién riquisima de sentencias y textos edificantes sobre la vida cristiana,
sacados de la Sagrada Escritura y de los Santos Padres, y otros de menor
importancia (PG 94-96).

B) Patrologia latina

San CrpriaNo (200-258), principalmente en De habitu virginum, De domi-
nica oratione, De bono patientiae, De zelo et livore, De lapsis, etc. (PL 4).

Sar AMBRrosIO (333-397), De officiis ministrorum, De virginibus, De viduis,
De virginitate, etc. (PL 16,25-302). -

SAN JERONIMO (347-420), Epistulae principalmente (PL 22).

San AcustiN (354-430), Confessiones, Soliloquia, De doctrina christiana, De
civitate Dei, Epistulae, etc. (PL. 32-47). En casi todas las obras de esta
figura colosal se encuentran preciosos materiales ascético-misticos, que
han utilizado todos los misticos posteriores.

Cas1aNO (360-435), Instituta coenobiorum y Collationes (PL 49-50). Sus con-
ferencias o «colaciones» han ejercido enorme jnfluencia en toda la ascé-
tica posterior,
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San LESN (papa 440-461), Sermones (PL. 54), llenos de sublimes pensamien-
tos y profunda piedad.

SaN BeNtTo (480-543), Regula (PL 66), llena de suavidad y discrecién, que
fué hasta el siglo x1m1 la de casi todos los monjes de Occidente.

San Grecorio MacgNo (540-604), Expositio in Librum [ob, sive Moralium
libri XXXV, Liber regulae pastoralis, Homiliae XL in Evangelia, Homi-
liae XXII in Ezechielem, Dialogorum Libri quatuor, etc. (PL 75-77).

San Isiporo pE Seviira (t 636), Regula monachorum, Libri Sententiarum

II-11I (PL 83).

2) Epap Mepia

I Siglos VI al XI

Es una época muy pobre, que apenas aporté nada de interés
a la historia de la espiritualidad. Recogemos aqui algo de lo mejor
que se produjo en esta época decadente:

San Bepa L VENERABLE (T 735), Homiliae (PL 94).

AwmBRrosto AuTpPerTO (T 778), Liber de confictu vitiorum et virtutum, atribuido
antiguamente a San Ambrosio o a San Agustin (PL 40,1091).

San Teoporo Estupita (759-826), Catechesis minor et maior y Serimones de

sanctis monachis (PG gg).
Juan AureLisNensE (T 843); tres libros De institutione laicali, manual de

piedad para seglares (PL 106).
SmaraGDO (1 c.830), Commentarium in Regulam S.Benedicti, Diadema mo-

nachorum (PL 102).
Opén pE CLuny (+ 942), Collationes (PL 133).
San Pepro Damiano (T 1072), Epistulae et Sermones (PL 145).
SiMESN EL TESLOGO (949-1022), Sermones, Hymni mystici, etc. (PG 120).

II. Siglos XII al XV

Comienzan a perfilarse las distintas escuelas de espiritualidad en
torno a las grandes 6rdenes religiosas. Se organizan y sistematizan
las ensefianzas de los Santos Padres con las nuevas aportaciones de
los tedlogos y misticos experimentales.

A) Escuela benedictina

Se inspira principalmente en la liturgia y en las observancias
monasticas a través de la Regla de su santo Fundador. He aqui los

principales representantes:

SaN AnseLmo (1033-1109), principalmente en sus devotisimas Meditatio-
nes et orationes (PL 158, con algunas interpolaciones de otros autores)
y Cur Deus homo, donde se habla de la gravedad del pecado y de la satis-
faccién infinita de Cristo (PL 158).

San BernarDO (1090-1153), el Doctor Melifluo, cuya entrafiable devocién
y ternura ha tenido honda repercusién en toda la espiritualidad poste-
rior. Cf. principalmente: De consideratione (al papa Eugenio III), De di-
ligendo Deo, De gradibus humilitatis, De conversione ad clericos..., Sermo-~
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nes, In Cantica canticorum, Epistulae, etc. (PL 182-84). Un buen estudio
sobre San Bernardo es el de EsteBan GirsoN, La Théologie mystique de
S.Bernard (1934).

Santa HiLpEGARDA (1098-1179) en sus Scivias (sci vias Domini), Liber ope-
rum Domini, Epistulae, etc. (PL 197).

SanTA GERTRUDIS LA GRANDE (1256-1301) ¥y

SanTa MATILDE DE HACKERBORN (c.1242-1299) tienen unas notabilisimas
Revelationes, en las que se manifiesta—entre otras cosas muy interesan-
tes—una tierna devocién al Sagrado Corazén de Jesus.

Santa Bricipa (1302-1373), viuda, monja en el monasterio cisterciense de
Alvastra (Suecia); tiene unas famosas Revelationes que describen par-
ticularmente la pasién del Sefior.

Juan pE CasTEL (T c.1410), probable autor del precioso De adhaerendo Deo,
atribufdo hasta hace poco a San Alberto Magno; otros escritos suyos:
De lumine increato, Formulae vitae religiosae, etc., permanecen todavia
inéditos. .

Luis Barso (1380-1443) escribié su Formula orationis et meditationis, en
donde se inicia la corriente de la oracién metédica, que perfeccionard
San Ignacio.

B) Escuela de San Victor

Heredera del espiritu de San Agustin y de las doctrinas del
Pseudo-Dionisio, la escuela de San Victor—fundada por Guillermo
de Champeaux—tiene tendencias platénicas y alegoristas. Repre-
senta un término medio entre la escuela benedictina, de orienta-
cién predominantemente afectiva, y la dominicana, que nacerd en
seguida con tendencia més intelectualista. Sus principales repre-
sentantes son:

Huco pe 8an VicTor (1096-1141) en sus Comment. in Hierarchiam caelest.
Ps.-Dionysii (PL 173), De vanitate mundi, Expositio in Regulam S.Augus-
tini, De Institutione novitiorum, De arrha animae, De laude caritatis, De
modo orandi, De meditando (PL 176).

Ricarpo pE San Victor (t 1173), De praeparatione ad contemplationem (Be-
niamin minor), De gratia contemplationis (Beniamin maior), De statu
interioris hominis, De eruditione interioris hominis, De gradibus caritatis,
De IV gradibus violentae caritatis, Expositio in Cantica canticorum, etc.
(PL. 196).

ApaM (T 1177) es el poeta de la escuela con sus Sequentiae (PL 196).

C) Escuela cartujana

Siguiendo el espiritu de su orden, la escuela cartujana insiste
en la vida solitaria y contemplativa. Sus principales representantes
hasta el siglo xvir son:

Gumo I (1 1137) [ué el quinto prior y verdadero legislador de la Cartuja:
Consuetudines carthusienses (PL. 153), Meditationes (ed. Parfs 1936).
Gurpo IT (t c.1193), también prior: Scala Claustralium (leccién, medita-
cién, oracidn y contemplacion) (PL 184-475).

Hueo pe BarMa (s.X1m1) es, segun parece, el verdadero autor de la famosa
Theologia mystica, o mejor, De triplici via ad sapicntiam, atribufda du-
rante varjos siglos a San Buenaventura.
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LupoLro pE SajonNia (T 1377), que primero fué dominico y pasé después a
la Cartuja, es el autor de la famosa Vida de Cristo (conocido por el Car-
tujano), que tanto influy6 en la espiritualidad posterior e hizo mucho
bien a Santa Teresa (1.% ed. 1477).

Dionisio L CARTUJANO (1402-1471) fué llamado el Doctor Extdtico; escri-
bié muchos libros (44 vols. en 4.° de la nueva edicién comenzada en
1896 por los cartujos de Montreuil), entre otros los Comentarios a Ca-
siano, a San Juan Climaco, al Pseudo-Dionisio, Del estrecho camino de la
salvacién y desprecio del mundo, De la conversién del pecador, De los reme-
dios contra las tentaciones, Espejo de los amadores del mundo, De la oracidn,
De la fuente de la luz, De la contemplacion, Del discernimiento de los espi-
ritus, De los dones del Espiritu Santo, etc., etc. (ed. Monstrolii 1896-1923).

Juan LansperGIo (1 1539), célebre por su devocién al Sagrado Corazén de
Jestis y por su obra principal Alloquium Christi ad animam fidelem, que
se parece mucho a la Imitacién o Kempis (ed. Monstrolii 1888-90).

Lorenzo Surio (1 1578) publicé seis volamenes De probatis Sanctorum his-
toriis, perfeccionando la obra de A. Lippomani, y tradujo al latin los
sermones de Taulero.

AnTONIO DE MoLmNA (1 1619), Insiruccién de los sacerdotes (1608), libro
precioso, del que se han hecho numerosas ediciones y traducciones;
Ejercicios espirituales, De las excelencias, provecho y necesidad de la ora-
cién mental (Burgos 1615).

Inocencio Le Masson (1 1703), Introduction a la vie religieuse et parfaite
(1677), Disciplina Ordinis Carthusiensis (1703), Psalmodie intérieure
(4 vols., 1696-97).

AqusTiN NaGoRE (1620-1705), de la cartuja de Zaragoza (Aula Dei), pu-
blicé su famosa Lucerna mystica (Valencia 1690) con el pseudénimo de
Jost Lopez EzQuErra, Pbro. En ella se opone a los errores de Molinos,
lo mismo que en su Lydius theologicus.

D) Escuela dominicana

Sobre una sélida base doctrinal junta la oracién littrgica y la
contemplacién con la accién apostélica. Santo Domingo fué una
encarnacion viviente del lema de la orden: contemplata aliis tradere.

SanTo DoMingo DE GuzMmAN (1170-1221), fundador de la Orden de Predica-
dores, compuso sus Constituciones (Liber consuetudinum)—inspirdndose
en las de los Premonstratenses—, que resultan aptisimas para armonizar
la vida contemplativa con la activa, que es el ideal de su Orden.

JorpAN DE SajoNIA (1 1237), primer sucesor de Santo Domingo, escribié
unas notables Epistulas spirituales (ed. Altaner, Leipzig 1923).

HumserTo pE Romanis (1 1277), quinto maestro general, comenté la Regla
y las Constituciones con mucha doctrina, piedad y uncién: Expositio su-
per Regulam Sancti Augustini et Constitutiones Fr. Praedicatorum.

Huco pE San Caro (t 1263), con sus magnificos comentarios a la Sagrada
Escritura, se ha podido formar un excelente libro, De wvita spirituali
(P. Dionisio Mésard, O. P.; Pustet 1910), dividido en cuatro partes:
vias purgativa, iluminativa, unitiva y vida espiritual de los sacerdotes.

San ALBERTO MAGNO (1 1280), el gran maestro de Santo Tomds, escribis
una cantidad asombrosa de libros sobre las materias mas diversas (38 vo-
ldmenes en 4.° de la ed. Vives, 1890-99), de los que interesa destacar
aqui los Comentarios a Dionisio Areopagita, A San Juan, su precioso Ma-
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riale, Del santo sacrificio de la misa, Suma de Teologia, Comentarios a las
Sentencias, etc.

Santo TomAs pe AQuiNo (1225-1274), el Doctor Angélico, es indiscutible-
mente la primera autoridad en Teologfa ascética y mistica (Pio XI) y ¢l
maestro de todos los tedlogos posteriores. Su obra ecuménica y su doctri-
na objetiva rebasan los moldes de una determinada escuela para conver-
tirle en el Doctor Comun y Universal, como le llama la Iglesia. En sus
obras se encuentran esparcidos los grandes principios de la Teologia es-
piritual y todas las cuestiones fundamentales de la ascética y mistica cris-
tianas, Véase principalmente su maravillosa Suma Teoldgica, los Comen-
tarios a San Pablo, a los Evangelios, al Pseudo-Dionisio; su opusculo De
perfectione vitae spiritualis y el Oficio del Santisimo Sacramento, rebosante
de doctrina y de piedad. La Teologfa especulativa y la mistica experi-
mental se dieron en el Doctor Angélico un abrazo estrechisimo, que ha
dado a sus obras su solidez inconmovible y su perenne vitalidad.

EL MmapsTrRo ECKART (c.1260-1327) escribié muchas obras ascético-misticas,
pero apenas han llegado a nosotros unos pocos fragmentos, pues a raiz
de la condenacién de algunas de sus proposiciones por Juan XXII—des-
pués de la muerte de Eckart—fueron destrufdas todas sus obras (cf. Denz.
501-529). Ejercié una gran influencia en sus discipulos Taulero y Susén

Juan TauLERO (1 1361) es uno de los mayores misticos del mundo, que ejer-
€i6 una gran inflencia en los misticos posteriores, sobre todo en San Juan
de la Cruz (cf. P. Crisécono, San Juan de la Cruz; su obra cientifica, intr.,
p-45). Expuso su doctrina en sus Sermones, que tuvieron una gran difusién
a través de la traduccién de Surio. Las famosas Instituciones divinas no
fueron escritas por él, pero contienen un resumen de su doctrina (ed.
P. Getino, Madrid 1922).

Bearo ENRrIQUE SuséN (c.1295-1366): Libro de la eterna Sabiduria, Libro de
la Verdad, Sermones, etc. Sus obras fueron publicadas en alemin por el
P. Denifle, Die Schriften des heiligen H. Suso, y en francés por el P. Thi-
riot, OQeuvres mystiques de H. Suso (Gabalda, Paris 1899). Hay ediciones
espaiiolas.

SanTa CATALINA DE SENA (1347-1380): su famosa obra El didlogo y sus pre-
ciosas Cartas constituyen un riquisimo arsenal de doctrinas ascético-mis-
ricas de primera calidad (ediciones espafiolas).

SaN VicenTE FERRER (1346-1419) tiene varios opusculosascéticos, sobre todo
su famoso Tratado de la vida espiritual, que corrié de mano en mano du-
rante varios siglos (alt. ed. Valencia 1950).

San AntoniNo DE FLoRENCIA (T 1459), en su optisculo Regola di vita chris-
tiana, da excelentes normas de santificacién (ed. Florencia 1923).

JERONIMO SavonNAROLA (T 1498) escribié sus libros Tratado de la humildad,
del orden, del amor a Jesus, la Simplicidad de la vida cristiana, sus precio-
sos comentarios al Padre nuestro y al Miserere, etc., aparte de sus nota-
bilisimos Sermones.

Dominco Cavarca (1 1342), Specchio della croce, Disciplina delli spiritua-
li, etc.

JacoBo Passavanti (1 1357), Specchio di vera penitenza (ed. Florencia 1924).

Juan Dowminicr (1 1419), Libro d’amore di caritd, Regola del governo di cura
familiari (ed. Salvi,1860).

Juan pe TorquEMADA (1 1468). Meditaciones sobre la vida de Cristo (1467),
Cuestiones espirituales sobre los Evangelios (1478), De nuptiis spiritualibus
(inédito).

Beata Osana pE ManTua (1 1505), Libro de su vida y de los dones espiritua-
les recibidos de Dios.
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E) Escuela franciscana

Insiste sobre todo en la doctrina del amor y en la necesidad de
la propia abnegacién y de la perfecta pobreza para imitar a Cristo.

San Francisco pE Asis (1181-1226), Optsculos (ed. critica, Quaracchi 1go4),
Obras completas (BAC n.4).

San AnToNIO DE Papua (1 1231) habla muchas cosas de mistica en sus Ser-
mones dominicales et in solemnitatibus (ed. Locatelli, Padua 1895-1903).

Davip pe Avassurco (i 1271) fué muy lefido en su De exterioris et interioris
hominis reformatione (ed. Quaracchi 1899) y en Los siete grados de oracién
(in RAM [1933] p.148-70).

San BUENAVENTURA (1221-1274): ademds de sus obras teoldgicas, tiene mu-
chos tratados ascético-misticos, entre los que destacan el famoso Itinera-
rio de la mente a Dios, el Breviloquium, el Incendio de amor (llamado tam-
bién De triplici via), el Lignum vitae, Vitis mystica, De sex alis Seraphim,
etcétera, etc. Ha ejercido gran influencia en toda la mistica posterior, so-
bre todo en su escuela. Véase Obras, ed. BAC, Madrid.

Beato RamMunpo Lurio (1 1315) es un mistico exaltado en su Libro del Ami-
go v del Amado, que forma parte de su Blanquerna (ed. critica, Palma de
Mallorca 1914). Véanse Obras literarias, ed. BAC n.31.

SaN BERNARDINO DE SeENA (1380-1444), Sermones, Scripta ascetica (ed. Ro-
ma 1903).

ExnriQue Hare (T 1477): su Theologia mystica fué puesta al principio en el
Indice; pero, corregida por el dominico P. Philip (Roma 1586), ejercio
gran influencia en los siglos xv1 y vvir.

BraTta ANcELA pE FoLriano (f 1309): el famoso Libro de las visiones y avisos
consta de un Memorial, recogido por su confesor, y de otros documen-
tos. Describe principalmente la trascendencia soberana de Dios y los tor-
mentos de Jesucristo.

Santa CatariNa pE Boronia (1413-1463) da en sus Revelaciones, con el ti-
tulo De septem armis spiritualibus, excelentes medios pricticos para ven-
cer las tentaciones. .

F) Autores independientes

Agrupamos aqui algunos de los méas destacados escritores mis-
ticos que han ejercido influencia en la espiritualidad cristiana, pero
sin que se les pueda encuadrar en una determinada escuela. Los
principales son:

Juan RuvsBroeck (1293-1381), llamado el Admirable, es el fundador de la
llamada escuela mistica flamenca, que le tiene a ¢l por principal y casi
unico representante. Su exaltado misticismo ejerci6 enorme influencia en
los siglos posteriores, pero es obscuro y dificil en muchos de sus pasajes.
Sus principales obras son el Espejo de salvacién eterna, Libro de los siete
sellos, Las galas de las bodas espirituales, El reino de los amantes, La peque-
fla piedra, Las siete clausuras, Los siete grados de amor, etc. (Texto origi-
nal, ed. critica Ruysbroeck Genoetschap Mechelen, 4 vols [1932-34]; tra-
duccién latina de Surio [1552]; varias traducciones castellanas.)

GerRARDO GROOT (1340-1384) es autor de diversos opusculos ascéticos.

Grrrac PeTERS (1378-1411): Soliloguio encendido, de doctrina parecida a la
de la Imitacion (ed. Rotterdam 1936).
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Tom4s pE Kempis (1379-1471), a quien se atribuye con fundamento la ma-
ravillosa Imitacién de Cristo, el libro espiritual més lefdo del mundo. Es-
cribi6 también Oraciones y meditaciones de la vida de Cristo, Soliloguio del
alma, Los tres taberndculos, La verdadera compuncion, Disciplina de los
claustros, etc. (ed. critica, 7 vols., Friburgo 1902-22).

Juan MAuBURNG 0 MoONBAER (1 1503) resumid las principales cuestiones de
espiritualidad en su Rosetum exercitiorum spiritualium (1491).

Pepro D’ArLLy (1350-1420), Sermones y Tratados (De los cuatro grados de
la escuela espiritual, Espejo de la consideracién, Compendio de la contempla-
cién, etc.), De falsis prophetis (entre las obras de Gersén, t.1).

San Lorenzo JusTiNiaNo (1318-1455), reformador de las congregaciones
italianas y del clero secular, escribié muchas obras ascético-misticas, en-
tre las que destacan: De spirituali et casto connubio Verbi et animae, De
perfectionis gradibus, De compunctione, De humilitate, De obedientia, De
vita solitaria, De contemptu mundi, De incendio divini amoris, etc. {Opera
omnia, Venecia 1751).

WaLTer Hirton (1 1396) escribié su famosa Escala de perfeccion (The Scale
of Perfection), que le ha valido su titulo de jefe de la escuela inglesa.

Juan GEeRsSN (1363-1429): errd profundamente en algunas tesis nomina-
listas (¢nullus est actus intrinsece malus ex obiecto»), peru escribid exce-
lentes obras espirituales: El libro de la vida espiritual del alma, El monte
de la contemplacidn, Teologia mistica especulativa y prdctica, Probacién de
los espiritus, La ovacién, Las pasiones del alma, Las tentaciones, La perfec-
cién del corazén, etc. Suyos son también el precioso tratadito De parvulis
ad Christum trahendis y unas devotas Consideraciones sobre San José, que
le colocan entre los primeros y mds decididos promovedores de la devo-
cién josefina (Opera, ed. Dupin, 1706).

Juriana DE NorwicH (1342-1 14137), Revelaciones del divino amor (Revela-
tions of divine Love), nueva ed., Londres 1907.

Santa CataLiNa pE GENova (1447-1510): Dialogus de divino amore (del que
sélo es auténtica la p.1.2) y el precioso Tratado del purgatorio,

3) Ebpap MODERNA Y CONTEMPORANEA
Siglos XVI al XX

Las antiguas escuelas—Dbenedictina, dominicana y franciscana—
contintan difundiendo y concretando sus doctrinas. Surgen nue-
vas escuelas, como la carmelitana, la agustiniana, la ignaciana y la
francesa del siglo xvir. Se codifica y sistematiza la mistica, hacién-
dola méas orgénica v cientifica. Empiezan las discusiones de escuela.
Se combaten las herejias misticas.

A) Escuela benedictina

Garcia e CrsNErOs (1455-1510), abad de Montserrat, escribié su Ejerci-
tatorio de la vida espiritual, que acaso inspirdé a San Ignacio la primera
idea de sus Ejercicios espirituales (ed. Barcelona 1912).

T.ubovico Brosio (1506-1566) destaca sobre todo por su preciosa Institutio
vitae spiritualis, en la que recoge todas sus doctrinas. Escribié también
su Consolatio pusillanimium, Conclave animae fidelis, etc., y una defensa
de Taulero explicdndole en estilo mds accesible (Opera omnia, 1632).
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Juan pE Castafiza (T 1598) continué en Espafia la reforma de Garcia de
Cisneros, y escribié La perfeccion de la vida cristiana y los cinco libros
Institutionum divinae pietatis.

AcustiN BAkeR (1575-1641) escribié varios opusculos sobre la contempla-
cién, coleccionados después bajo el titulo Sancta Sophia por D. Cressy
(1657).

ARrRMANDO DE RANCE (t 1700), reformador del Cister (Trapenses), escribié
De la sainteté et des devoirs de la vie monastique (1683) y su Réponse au
traité des études monastiques (1692), contra Mabillon, que concedia de-
masiada importancia a los estudios literarios en la vida mondstica. Ma-
billon contesté con sus Réflexions sur la réponse... (1692).

Juan CarpeNaL Bowna (1609-1674) es famoso, sobre todo, por su excelente
tratado De discretione spirituum. Escribié también De divina psalmodia,
Via compendii ad Deum, Manuductio ad caelum, Horologium asceticum, etc.

DoMinGo ScuraM (1658-1720), Institutiones theologiae mysticae; es un exce-
lente tratado de ascética y mistica, did4ctico y piadoso a la vez (nueva
edicién, Parfs 1868).

Dowm PrdspEro GUERANGER (1805-1875), restaurador de la orden benedic-
tina en Francia, escribi6 los nueve primeros voltimenes de su monumen-
tal Afio litirgico, que tanto bien ha hecho a las almas. Hay un resumen,
Catecismo litirgico, por Dom Leduc y Dom Baudot (Mame 1921). Fs-
cribié también sus Conférences sur la vie chrétienne (1880).

CecrLta BruyEre (1 1909), abadesa de Santa Cecilia, escribié La vie spiri-
tuelle et 'oraison d’aprés la Sainte Ecriture et la tradition monastique
(nueva ed. 1922).

Dowm Vitar LeHoODEY, abad cisterciense de Nuestra Sefiora de Gracia, des-
taca por sus preciosas obras Los caminos de la oracién mental (1908) y
El santo abandono (1919). Hay ediciones espafiolas.

Dom Cutaeerro BurLErR (1858-1934) ha escrito Benedictine monachism
(1919), Western Mysticism (1922), Ways of christian life (Londres 1932).

Dowm Saviniano LoursMer (1858-1926) tiene varias obras misticas: Essai
sur la connaissance mystique, La vie mystique, Miracle et mystique, La con-
templation chrétienne, etc. .

Doum CoruMsa MarmroN (1858-1923), insigne abad de Maredsous, es, aca-
s0, el autor mistico contemporaneo mas famoso del mundo. Su influencia
ha sido enorme a través de sus preciosas obras: Jesucristo, vida del alma
(1918), Jesucristo en sus misterios (1919), Jesucristo, ideal del monje (1922),
Sponsa Verbi (1923) y La unién con Dios (extractos de cartas, 1934). Su
vida fué escrita por Dom Thibaut (Paris 1929).

Dowm Juan B. CrauTARD (1 1936) es el autor de la preciosa obrita El alma
de todo apostolado, conocidisima en todo el mundo.

Dom AnprEs MALET ha escrito en forma compendiosa una notable obra,
La vie surnaturelle: ses éléments, son exercice (Parls 1934).

Dom Ansewmo Storz (1 1942), Teologia de la mistica (ed. espadola, Ma-
drid 1951), es una original y notable aportacién a los estudios misticos.

Dom GerMAN MoriN, El ideal mondstico y la vida cristiana de los primeros
siglos (ed. espafiola, Montserrat 1931).

B) Escuela dominicana

BauTtista pE CrEMA (1 1534): Via di aperta veritd, Specchio interiore, Della
cognitione e vittoria di se esteso (1531), que adaptd al espafiol Melchor
Cano, ete. La critica le ha restituido altimamente el tratado Detti nota-
bili, atribuido a-S. Antonio Marfa Zacarfas.
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SanTa Cararina pE Riccr (1522-1590), Lettere (ed. Firenze 1890).

PaBrLo pr LEGN (1 1528), Gufa del cielo (Alcald 1553).

Mercaor Cano (t 1560), La victoria de st mismo (Valladolid 1550), adap-
tacién de la obra de Crema.

Juan pE 1A Cruz (1 c.13565), Didlogo sobre la necesidad de la oracién (Sala-
manca 1555).

FevirE DE MENESES (1 1572), Luz del alma (Valladolid 1554).

AcusTiN DE EsBarrova (1 1554), Purificador de la conciencia (Sevilla 1550).

Dominco Bavrtanas (1 1564), Apologia de la oracidn mental (Sevilla 1556),
Apologia de la frecuentacidn de la sacrosanta Eucaristia y Comunidén (Se-
villa 1558), Doctrina cristiana (Sevilla 1555).

ALoNso CABRERA (1548-1598), Los escriipulos y sus remedios (Valencia 1599;
reed. P. GETINO, Madrid 1918).

Frav Luis pE Granapa (1505-1588) es el autor espafiol que mayor nimero
de ediciones ha alcanzado en el mundo entero, como ha demostrado el
P. Llaneza (Bibliografia del P. Granada, 4 vols., Salamanca 1926-28).
Sus preciosas obras Gufa de pecadores, De la oracidn y meditacion, Memo-
rial de la vida cristiana, Exposicién del simbolo de la fe, etc., no han per-
dido todavia su frescura y actualidad, siendo para las almas manantial
inexhausto de la mds pura y acendrada devocién (Obras, ed. critica del
P. Cuervo en 14 vols., Madrid 1906ss).

BarTOLOME DE L0s MARTIRES (1514-1590), arzobispo de Braga, Compen-
dium spiritualis doctrinae (1582), Stimulus pastorum (1564).

Juan Gavaston (t 1623), El tratado de la Vida espiritual de San Vicente
Ferrer declarado y comentado (Valencia 1626).

Juan pE Santo ToMAs (1589-1644) es el mejor comentarista del Doctor An-
gélico en la cuestién relativa a los dones del Espiritu Santo (In I-1I 68).

Lurs CHARDON (1595-1651) escribié sus magnificas obras La Croix de fésus
(1647; reed. Paris 1937), Raccourci de 'art de méditer (1649), Médita-
tions sur la Passion (1650).

TomAs DE VALLGORNERA (1 1665) coleccioné innumerables textos de Santo
Tomis en su Mystica Theologia Divi Thomae (ed. Turin 1911), inspi-
ridndose mucho en las obras del carmelita Felipe de la Santfsima Tri-
nidad.

Juan TomAs pE Rocasertt (T 1699), Ejercicio de meditaciones (Barcelona
1668), Teologfa mistica (ibid., 1669).

ViceNTE CONTENSON (1641-1674) es el autor de la famosa Theologia mentis
et cordis, en ¢ vols.; al final de cada cuestién se sacan las consecuencias
précticas o ascéticas.

Bearo Francisco pE Posapas (+ 1713), Triunfos de la castidad, contra los
errores quietistas de Molinos.

ANTONIO MassouLIE (1632-1706), Traité de la véritable oraison (1699),
Traité de 'amour de Dieu (1703), contra el quietismo; Meéditations de
Saint Thomas sur les trois voies (ed. Paris 1934).

Dominco Riccr, Homo interior (3 vols., 1709), contra los errores de Mo-
linos.

ALEJANDRO PINY (1640-1709), La via mds perfecta (el santo abandono), La
oracién del corazoén, La llave del puro amor, El estado del puro amor, La
presencia de Dios, etc. Hay nueva edicién espafiola de la primera con el
titulo El cielo en la tierra (Madrid 1947).

J. B. Rousseau, Avis sur les divers états d’oraison (1710).

ENRIQUE LACORDAIRE (1802-1861), Vida de Santo Domingo (1840), Cartas,
edicién espafniola: Obras completas, trad. P. Castafio (22 vols., Madrid
1926ss).
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AnpRrES Marfa MEYNARD (1824-1904), Traité de la vie intéricure (1884),
nueva edicién adaptada por el P. Gerest (1923-25). Edicién espafiola
del P. Castafio: La vida espiritual (Barcelona 1908).

B. Frocet, De I'habitation du Saint-Esprit dans les dmes justes (1900).

M. J. Rousset, Directorium asceticum, La vie spirituelle d’aprés la tradition
et la doctrine des Saints (19o2).

Jacinto M.® CoruMIER (1832-1916), Instruction des novices (1905), Retraites,
Lettres, Vie du P. Jandel, Entretiens sur la liturgie dominicaine, etc.
Enrique DENIFLE (T 1908), La vida espiritual (coleccién de textos de los

mfsticos alemanes del siglo x1v). Edicién Bilbao 1929.

AMBROsIO GARDEIL (1859-1931), La structure de I'dme et 'expérience mistique
{magnifica obra en 2 vols., Parfs 1927), La vraie vie chrétienne (incom-
pleta, Paris 1935), Los dones del Espiritu Santo en los santos dominicos
(traduccién espafiola del P. Urbano, Vergara 1907).

ALBERTO M.* WEIs (T 1925), Apologia del cristianismo, en la que se ha-
cen frecuentes incursiones al campo de la ascética y mistica (Barcelona
1905-6).

BARTHIER, De la perfection chrétienne et religieuse d’aprés S. Thomas et S.Fran-
cois de Sales (2 vols., 1902).

M. A. Janvier (1860-1939), Exposition de la Morale Catholique, conferen-
cias en Nuestra Sefiora de Paris (desde 1903 a 1923), principalmente las
conferencias sobre la charité et la perfection chrétienne.

Juan GonzALEZ ARINTERO (1860-1928) es el restaurador de los estudios
misticos en Espafia. Sus obras Evolucidn mistica, Cuestiones misticas, Ex-
posicién del Cantar de los Cantares, La verdadera mistica tradicional,
Grados de oracidén, Las escalas de amor, etc., se reeditan sin descanso.
En 1921 fundd en Salamanca «La vida sobrenaturals.

V1ceNTE BErRNADOT (1883-1941), De la Eucaristia a la Trinidad (Barcelo-
na 1946), La Virgen Maria en mi vida (Barcelona 1941). Fundé en Fran-
cia, en 1919, «La Vie Spirituelle»,

. GeresT (1866-1941), Memento de vie spirituelle (1923).

. LeMoNNYER (} 1932), Notre vie divine (Parfs 1936).

JoreT (1884-1937), La contemplation mystique (Parfs 1923), L’enfance

spirituelle (Parfs 1931).

. Peritor (T 1934), Introduction 4 la sainteté (Parfs 1935), Santa Teresita
de Lisieux (ed. espafiola, Barcelona 1948).

T. Ricaarp, Théologie et piété d’aprés S.Thomas (Parfs 1935).

H. D. NosLE, La amistad divina (ed. espafiola, Buenos Aires 1944).

R. BerNaRrD, Le mystére de Marie (Parfs 1933).

ReciNaLDO GARRIGOU-LLAGRANGE es una de las figuras més relevantes de
la mistica contempordnea: Perfection chrétienne et contemplation (2 vols.,
1923), L'amour de Dieu et la Croix de Jésus (2 vols., 1929), La providen-
cia v la confianza en Dios (ed. espafiola, Buenos Aires 1942), Las tres
edades de la vida interior (Buenos Aires 1944), Las tres conversiones v las
tres vias (Juvisy 1933), La unidn mistica en Santa Catalina de Sena (1938),
El Salvador y su amor por nosotros, La Madre del Salvador y nuestra vida
interior (Buenos Aires 1947).

Benrro Lavaup, L'oeuvre mystique de Henri Suso, 5 vols. (LUF, Friburgo).

Pepro-TomAs DEHAU, La compassion de la Sainte Vierge (Lyén 1942),
Le contemplatif et la croix (ibid., 1942), Le bon pasteur (ibid., 1942),
En priére avec Marie (ibid., 1943), Des fleuves d'eau vive (ibid., 1941).

Pto Reaamey, La croix du Christ et celle du chrétien (Lyén 1944).

M. M. PriLieoN, La doctrina espiritual de sor Isabel de la Trinidad (1937),
obra verdaderamente egregia, de lo mejor que se ha escrito en estos

o ERc g )
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tiempos; Santa Teresa de Lisieux (Barcelona 1952), Los sacramentos en
la vida cristiana (Buenos Aires 1950) y La doctrine spirituelle de Dom
Marmion (Parfs 1954), preciosa sintesis de la espiritualidad del insigne
abad benedictino.

Ienacio G. MEeNENDEZ-REIGADA (1 1951), Unidad especifica de la contem-
placidén cristiana (Madrid 1926), De direccién espiritual (Salamanca 1934),
Necesidad de los dones del Espfritu Santo (Salamanca 1939), Los dones del
Espiritu Santo y la perfeccién cristiana (Madrid 1948).

Vicente BELTRAN pE HEeRreDpIA, Corrientes de espiritualidad (Salamanca
1941).

SaBmno Lozano, Vida santa y ciencia sagrada (2.2 ed. Salamanca 1942).

Vicrorino OseNDE, El tesoro escondido (1942), Album de un alma (Salaman-
ca 1926), Contemplata (2.* ed. Pamplona 1947), Las grandes etapas de
la vida espiritual (Salamanca 1953). .

EMiLio Sauras, El Cuerpo mistico de Cristo (BAC, Madrid 1952).

Pasro PuiLippe, Doctrina mystica S.Thomae (Roma 1952).

C) Escuela franciscana

AvroNso DE MADrID (T 1521) escribibé su precioso Arte para servir a Dios,
verdadera joya de nuestra literatura ascético-mifstica, y el Espejo de ilus-
tres personas (ed. BAC, n.38).

Francisco pE OsuNa (t c.1540), Primero, segundo y tercer Abecedario espi-
ritual (1525-1530). El tercero lo usé Santa Teresa, a quien hizo mucho
bien (ed. moderna, t.16 NBAE, Madrid); Ley de amor santo (BAC, n.38),
que constituye su cuarto abecedario, resumen de los anteriores.

BerRNARDINO DE LAREDO (1482-1540), religioso lego, escribié su celebrada
Subida del monte Sién, llena de luz, dulzura y colorido (BAC, n.44).

ANTONIO DE GUEVARA (1480-1545), Monte Calvario y Oratorio de religiosos
y ejercicios virtuosos (BAC, n.44), dirigido a religiosos y seglares que
quieren vivir santamente.

GasrieL pE Toro, Teologia mistica (1548).

SaN PEDRO DE ALCANTARA (1499-1562), Tratado de la oracidn, breve resu-
men del libro de la Oracién y meditacién, de Fr. Luis de Granada (nueva
edicién, Salamanca 1926).

JuanN pE Bonrira, Tratado de la paz del alma (Alcald 1580).

MicueL DE MEDINA (1489-1578), Infancia espiritual (BAC, n.44).

BeaTto Nicords Factor (1520-1583), Las tres vias, breve tratadito de exal-
tado misticismo, lleno de alegorfas (BAC, n.44).

Dieco pE EsTeLLA (1524-1578) escribi6 el famoso tratado de la Vanidad
del mundo y sus Meditaciones devotisimas del amor de Dios (BAC, n.46).

Juan pE Pinepa (t 15937), Declaracién del Pater noster (BAC, n.46).

Fr. JuaN DE Los ANGELES (1536-1609) es uno de los mayores misticos fran-
ciscanos en sus Triunfos del amor de Dios (NBAE, 20), Didlogos de la
conquista del reino de Dios (ibid.), Consideraciones sobre los Cantares (ibid.),
Manual de la vida perfecta (BAC, n.46), Esclavitud mariana (ibid.), etc.

Dieco MuriLLo (1555-1616), Instruccidn para los principiantes y Escala es-
piritual (ed. Salamanca 1907).

Bentro pe CanreLp (t 1610), O.M.Cap., Régle de perfection (1609).

MaTias BELLINTANI DE Savo (1t 1611), Pratica dell'orazione mentale (Asfe
1932-34). S

CONSTANTINO DE BARBANSON, Sécrets sentiers de 'amour divin (1622; reedi-
cién Parfs 1932).
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Jost pE TrReMBLAY (t 1638), Introduction 4 la vie spirituelle par une méthode
facile d’oraison (1626 y 1897).

Ivo pE Parfs, Progrés del I'amour divin (1642), Les misericordes de Dieu (1645).

VENERABLE MARfA DE AGREDA (1602-1665), Mistica ciudad de Dios, Escala
para subir a la perfeccidn, Leyes de la esposa (nueva ed. Barcelona 1g11-
1920, 7 vols.).

Pepro Prcraviense, Le jour mystique (3 vols., Paris 1671).

Luis DE ARGENTAN (1680), Conférences sur les grandeurs de Dieu; id., de
Jésus-Christ; id., de la Ste. Vierge, Exercices du chrétien intérieur.

CarpeENaL Brancat pE Laurea (1 1693), De oratione christiana (1685), muy
citado por Benedicto XIV,

Dieco pE LA MADRE pE Dios (1712), Arte mistica (Salamanca 1713).

SANTA VERONICA DE JULIANI (1660-1727), Diario (g vols., Prato 1895-1928).

BerNARDO DE CASTELVETERE, Direttorio mistico (1750).

AMBROSIO DE LoMBez (t 1778), Traité de la paix intérieure, muy eficaz con-
tra los escrapulos (numerosas ediciones); Lettres spirituelles (Oeuvres
complétes) (3 vols., Parfs 1881-1882).

ANTONIO ARBIOL, Mistica fundamental (Madrid 1761), Desengafios misticos
(Madrid 1772). Cita mucho a San Juan de la Cruz, pero con frecuencia
le interpreta mal.

Luis pe Bese, La science de la priére (Roma 1903), Eclaircissements sur les
oeuvres de S. Jean de la Croix (1889); autor muy sélido y recomendable.

CarpENAL Vives ¥ Turd, Compendium theologiae ascetico-mysticae (1908).

ApoLro pE DENDERWINDEKE, Compendium theologiae asceticae (1921), 2 vols.
con amplia bibliografia.

J. HeerINCRX, Introductio in theologiam spiritualem (Roma 1931).

MicueL pE Esprucas, Conferencias espirituales (1904).

Ivo o MoHoN, Le don de Sagesse (Paris 1928).

D) Escuela agustiniana

Se inspira con preferencia en las obras de San Agustin. La es-
cuela cuenta como representantes suyos a algunos autores de la
Edad Media (Ruysbroeck, Kempis, etc.), pero no aparece bien per-
filada hasta la Edad Moderna. He aqui algunos de sus autores mds
notables: :

SanTo ToMmAs DE VILLANUEVA (1488-1555), ademds de sus magnificos Sermo-
nes, escribi6 varios opusculos ascéticos (Obras, BAC, n.96).

Brato Aronso pE Orozco (1500-1591) tiene mas importancia que el ante-
rior en la historia de la mistica; Vergel de oracién y monte de contempla-
cién, Desposorio espiritual, Libro de la suavidad de Dios y Regla de vida
cristiana son sus principales obras (Madrid 1736, 4 vols.).

VENERABLE ToME DE JEsUs (1533-1582) escribié, entre otras, su bellisima
obra Los trabajos de Jesus, dificilmente superable (varias ediciones).
Fray Lus peE LESN (+ 1591), De los nombres de Cristo, La perfecta casada,
Exposicion del Cantar de los Cantares, Del libro de Job, etc. (Obras, BAC,

n.3).

Pepro MaL6N DE CHAIDE (1530-1589), La conversién de la Magdalena, de
exuberante colorido y maravilloso estilo, pero de mistica un tanto arti-
ficiosa (varias ediciones).

AGUSTIN ANTOLINEZ (1554-1626) comenté con mucha piedad las poesfas
misticas de San Juan de la Cruz en su famosa Exposicidn.
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AGusTIN DE SaN ILpEFONSO (1585-1662), Theologia mystica, scientia vy sabidu-
ria de Dios mysteriosa, oscura v levantada para muchos (Alcald 1654).

ENRrIQUE FLOREZ (1702-1773), el inmortal autor de la Esparia Sagrada, escri-
bié también algunas obras de mistica, tales como el Libro de los libros y
ciencia de los santos, Modo prdctico de tener oracién mental y su preciosa
traduccién de Los trabajos de Jests, del Venerable Tomé.

ToMAs RopriGUEZ se muestra notable teresianista en sus Analogfas entre San
Agustin y Santa Teresa (Valladolid 1883).

GraciaNo MarTINEZ (1 1925), Libro de Santa Teresa, obra péstuma, que
recoge sus articulos y estudios misticos.

CEsar Vaca, Guias de almas (3.3 ed.); Haz meditacién (2.2 ed.); La vida reli-
giosa en San Agustin (2 vols.).

Para mas abundante bibliografia agustiniana, véase P. MonasteRIO, Misti-
cos agustinos espafioles (El Escorial 1929, 2 vols.).

E) La escuela carmelitana

Aunque tenga algunos antecedentes histéricos, propiamente no
aparece la escuela hasta el siglo xvi con Santa Teresa y San Juan
de la Cruz. Es una espiritualidad altamente contemplativa, en la
queé todo se ordena a la unién intima con Dios mediante el des-
préndimiento de todo lo creado, el recogimiento y la vida de con-
tinua oracion.

SanTa TERESA DE JEsUs (1515-1582) es, sin disputa, la figura cumbre de la
mistica cristiana experimental. En sus obras se encuentra la mids alta psi-
cologfa mistica que nos han legado los siglos. Sus admirables descripcio-
nes, su maravillosa clasificacién de los grados de oracién y de otros cien
fenémenos mifsticos no han sido superadas por nadie. Sus obras inmor-
tales, traducidas a los principales idiomas del mundo, se reeditan sin des-
canso y son alimento sélido y exquisito para las almas sedientas de Dios
(Obras, ed. critica del P. Silverio [g vols., Burgos 1915-1926), y numero-
sisimas ediciones).

SaN Juan pE 1A Cruz (1542-1591) sefiala, con Santa Teresa, el momento cul-
minante de la mistica cristiana experimental, con la ventaja sobre la San-
ta de que el Doctor Mistico no se limita a exponer los fenémenos, sino
que da la razén de los mismos, ilumindndolos con los grandes principios
de la filosoffa y teologfa catélicas (Obras, ed. critica P. Silverio [5 vols.,
Burgos 1929-1931]; ed. manual BAC, n.13).

Juan pE JesOs Marfa AravaLLEs (1539-1609), Instruccidn de novicios (reed.,
Toledo 1925)y Tratado de la oracién (Toledo 1926).

ANTONIO DE LA CRuz, Libro de la contemplacién (hacia 1595).

JeréNIMO GRACIAN DE LA MADRE DE Dr1os (1545-1614), gran amigo y disci-
pulo de Santa Teresa, escribié su Dilucidario del verdadero espiritu (1604),
Meistica teologia (1601), Vida del alma (1609), De la ovacién mental, etc.

(Obras, ed. P. Silverio, 3 vols., Burgos 1932-1933). ) i

SaNTA MaARiA MAGDALENA DE Pazzis (1566-1607), carmelita de la Antigua
Observancia: Estasi e lettere scelte (ed. critica, Firenze 1924).

Juan pE JEsUs Marfa (1564-1615), tercer general de la orden, escribié su In-
structio novitiorum (160%), Instructio magistri novitiorum (1608), Schola ora-
tionis et contemplationis (1611), Theologia mystica (Opera omnia, Floren-~
cia 1771).

Tomis pe Jests (1564-1627), Tratado de la oracién mental (1610), De con-
templatione divina (1620), De contemplatione acquisita (Miladn 1922). Fué
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el que introdujo en su escuela la férmula ¢contemplacién adquiridas, que
tanta desorientacién causé en los estudios misticos.

VENERABLE ANA DE SaN BarTorLoME (T 1626), Vie (autobiograffa) et instruc-
tions (Parfs 1646; reed. 1895).

JosE pE Jests Marfa Quiroga (1 1629), Subida del alma a Dios (1656), Don
que tuvo San Juan de la Cruz para guiar las almas a Dios (en Obras del
Santo, ed. P. Gerardo, Toledo 1914, t.3).

JuaN DE SaN SANSON (1571-1636), converso de la Antigua Observancia, tiene
unas notabilisimas Obras espirituales (2 vols., Rennes 1658); cf. «La Vie
Spirituelle» (1925-1926).

CecrLia peL NaciMiento (4 1646), De la transformacién del alma en Dios,
De la unién del alma con Dios (en Obras de San Juan de la Cruz, ed. Tole-
do 1914, vol.3).

TEREsA DE JesUs Marfa (t 1648), Obras (ed. Madrid 1921).

Nicords pe Jests Marfa (+ c.1670?), Elucidatio Theologica (Alcald 1631),
en defensa de la doctrina de San Juan de la Cruz.

FeLIPE DE LA SanTisimMa TrRiNmAD (+ 1671), Summa theologiae mysticae en
3 vols. (1656; reed. Parfs 1875), en la que se inspiré mucho el dominico
Valigornera.

ANTONTO DEL EspiriTu SanTo (1674), su celebrado Directorium Mysticum
(1677; reed. 1904) no es sino un compendio de la obra del P. Felipe de la
Santisima Trinidad.

BavLTasar DE SanTA CATALINA DE SENA (1673), sus Splendori riflessi di sapien-
za celeste (Bolonia 1671) son un comentario a las Moradas, de Santa Te-
resa.

Jost pEL EspiriTu Santo (1 16%4), portugués, escribié su Cadena mistica
carmelitana (Madrid 1678) v Enucleatio Theologiae mysticae, comentando
al Areopagita (reed. Roma 1927).

Mauro peL N1No Jests (1618-1696), de la Antigua Observancia: L'entrée d
la divine Sagesse (4 vols., Soignies 1921).

ANTONIO DE LA ANUNCIACION (1 1714), Disceptatio mystica de oratione et
contemplatione (Alcald 1683); especie de texto de ascética y mistica.
HoNorATO DE SANTA MAaRta (1651-1729), Tradition des Péres et des auteurs
ecclésiastiques sur la contemplation (2 vols., 1709), contra el quietismo;

Motifs et pratique de I'amour divin (1713).

Francisco pE Santo ToM4s (+ 1707), Medula mystica (Madrid 1695).

JosE peL Espiritu SanTo (1 1730), andaluz, escribié su monumental Cursus
theologiae mystico-scholasticae, en 6 vols. (nueva ed. Brujas, t.I-IV, 1924s).

Santa TErEsa pDEL Nifo Jess (1873-1897), con su Historia de un alma, Car-
tas, Poesias, etc., ha hecho famosisimo en todo el mundo su ¢«caminiton
de la infancia espiritual (Obras completas, Burgos [3.% ed. 1950] y nume-
rosas ediciones).

Sor IsaBEL DE LA TRINIDAD (1880-1906), en su Recuerdos y Retiros, se mues-
tra una de las almas mds sublimes que han desfilado por los claustros car-
melitanos (véase el magnifico estudio del P. Philipon, O.P., La doctrina
espiritual de sor Isabel de la Trinidad).

ALFONSO DE LA Dororosa, Pratique de I'oraison mentale et de la perfection
d’aprés Ste. Thérése et S. Jean de la Croix (8 vols., Brujas 1909-1914).

WENCESLAO DEL SANTISIMO SACRAMENTO, Fisonomia de un doctor (2 vols., Sa-
lamanca 1913).

AURELIA)NO DEL SantfsiMo SacrameNTO, Manuale Cursus ascetici (3 vols.,
1917).

TrODORO DE SaN Jost, Essai sur Voraison (Brujas 1923), L’oraison d’aprés
I'Ecole Carmelitaine (2.5 ed., Brujas 1g929). .
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\
' Lucas pE SaN JosE (1872-1936), La santidad en el claustro, La santa imagen

del crucifijo, Confidencias a un joven, Desde mi celda, etc.

Cris6GoNO DE JESUs SACRAMENTADO (1904-1945), San Juan de la Cruz: su
obra cientifica y literaria (2 vols., Avila 1929), La escuela mistica carmelita-
na (Avila 1930), Vida de San Juan de la Cruz (BAC, n.15), Compendio de
ascética y mistica (Avila 1933).

GABRIEL DE SANTA MARfA MaGDALENA (1893-1953), La mistica teresiana (Flo-
rencia 1934), Santa Teresa, maestra di vita spirituale (1935), San Giovan-
ni della Croce, Dottore dell’amore divino (1937), La contemplazione acqui-
sita (1938), etc.

ErrEN DE LA MADRE DE Dros, San Juan de la Cruzy el misteriode la Santisima
Trinidad en la vida espiritual (Zaragoza 1947).

Eucenro peL NiNo Jests, Quiero ver a Dios (2 vols., ed. espafiola, Vitoria

1951-1952).

F) Escuela ignaciana

Espiritualidad activa, enérgica, préctica, disciplinada, metodiza-
da. Todo estd previsto con exactitud matemdtica. A través de su
recia contextura, se transparenta sin esfuerzo el espiritu del férreo
vascongado que la fundé. Tiende a formar la voluntad para la san-
tificacién personal y el apostolado.

San Ienacro pe Lovora (c.1491-1493, 1 1556), fundador de la Compaiifa de
Jests y de la escuela de su nombre a través de sus famosfsimos Ejercicios
Espirituales, que han ejercido gran influencia en la espiritualidad poste-
rior. Para conocer su espfritu hay que leer también su Autobiografia, su
Diario espiritual, las Constituciones de la Compaififa de Jests y sus magni-
ficas Cartas (Obras completas, ed. BAC, n.86).

San Francisco Javier (1 1552) tiene unas bellfsimas Cartas y otros escritos
espirituales (BAC, n.1o1).

San Francisco pE Borja (1510-1572), Meditaciones (ed. 1912) y Diario espi-
ritual (ed. Mon. Hist. 1911).

Aronso Ropricuez (t 1616), Ejercicios de perfeccidn v virtudes cristianas
(3 vols.; numerosas ediciones); obra excelente, pero exclusivamente
ascética.

San Arronso Ropricuez (1531-1617), hermano coadjutor de la Compaiifa,
que se remonté a altfsima contemplacién, escribié su Autobiografia y
varios optisculos de sublime elevacién mistica (Obras espirituales, 3 vo-
limenes, Barcelona 18853).

Francisco Suirez (1 1617), De virtute et statu religionis (I-II, 1608-1609;
I1-1V, 1623-1625),.

JacoBo Avvarez pe Paz (1 1620), De vita spirituali eiusque perfectione (1608),
De inguisitione pacis (1617; reed. 1875). Fué uno de los primeros en usar
el término «oracién afectivay, que hizo fortuna en las escuelas.

SaN RoBERTO BELARMINO (1542-1621), De ascensione mentis ad Deum (1614),
De gemitu columbarum sive de bono lacrymarum (1617), De arte bene mo-
riendi (1620).

Anrtonto Le Gaupier (1 1622), De natura et statibus perfectionis (1643;
reed. Turin 1903).

Lurs pe A PuENTE (t 1624), Meditaciones (1605), Guia espiritual (1609),
acaso la mejor obra propiamente mistica de la escuela; De la perfeccién
del cristiano en todos sus estados (1612), Vida del P. Baltasar Alvarez (1615;
reed. Madrid 1920), Expositio moralis et mystica in Canticum (1622).
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Luis LaLLeManT (+ 1635), Doctrine spirituelle, recogida por su discipulo
Rigoleuc (reed. 1924 y 1936); libro preciose, de lo mejor que ha produ-
cido la escuela.

Luts pE LA PaLma (+ 1641), Camino espiritual (1626; reed. Barcelona 1887),
Historia de la pasién del Sefior (varias ediciones).

Micuer Gobinez (t 1644), Prdctica de la teologia mistica (ed. 1681; tradu-
cida al latin por el P. Reguera; nueva ed. Paris 1920).

FEusesro NIEREMBERG (T 1658), Diferencia entre lo temporal y eterno, Aprecio
y estima de la divina gracia (numerosas ediciones).

Juan Surin (T 1665), Fondements de la vie spirituelle (1674; reed. Parfs 1930),
Questions sur I'amour de Dieu (ed. Paris 1930), Lettres spirituelles (ed. Tou-
louse 1926). Las obras de este autor son magnificas, pero su Catéchisme
spirituelle (1657-165) fué puesto en el Indice en 1695, ocho afios después
de la condenacién de los errores de Molinos (quietismo) y cuatro antes
de los de Fénelon (semiquietismo). Las circunstancias histéricas expli-
can la inclusién de] Catecismo en el catilogo de libros prohibidos por
ciertas expresiones que en aquella época podian saber a quietismo, aun-
que todavia hoy continda en el Indice.

JacoBo Nover (t 1680), L’homme d’oraison (1674).

Beato Craupio pe LA CoLoMBIERE (T 1682), Journal des retraites (1684).

PaBLO SEGNERI (1624-1694), Concordia tra la fatica e la quiete nell’orazione
(1680), contra los errores de Molinos.

Juan PinamonTr (t 1703), Opere spirituali (1706).

PepRO CAUSADE (1 1751), Instructions spirituelles sur les divers états d’oraison
(1741), El abandono a la Providencia (varias ediciones).

Juan BauTista ScarRaMELLI (1687-1752), Discernimiento de los espiritus (1753),
Directorio ascético (1754), Directorio mistico (1754); obras muy extensas
y recomendables, pero tocadas de no pocos errores de su época deca-

dente.

Juan Nicords Grou (1731-1803), Caracteres de la verdadera devocién (1778),
Mdximas espirituales (1789), Meditaciones sobre el amor dé Dios (1796),
Manual de las almas interiores (1803), El interior de Jests ¥y Marfa (1815).
Es uno de los autores mas sélidos y seguros de la escuéla. Hay varias
ediciones en espaiiol de sus obras.

BeniTo VALUY (T 1869), Directorio del sacerdote (1854), Las virtudes del re-
ligioso (ed. Barcelona 1931).

EnrIQUE RaMiEre ( 1884), El apostolado de la oracidn (1860), El Corazdn
de Jesus y la divinizacién del cristiano (1891; ed. Bilbao 1936).

Jost Macn (t 1885), Norma de vida cristiana (1853), Tesoro del sacerdote
(1861).

Avcusto Pouran (1 1918), Des grdces d'oraison (1901), obra muy util y
celebrada (11 ed., Paris 1931), pero recoge tinicamente el aspecto psico-
légico de la mistica, omitiendo totalmente el teolégico.

RenaTo pE Mavmieny (1 1918), La prdctica de la oracién mental (19os; Edi-
ciones Fax, Madrid 1943), cn la que considera a la mistica como algo
anormal y extraordinario.

Mauricio MESCHLER (1850-1912), Vida de Nuestro Sefior (1890), El don
de Pentecostéds (1887), La vida espiritual (ed. Herder, 1911), Ascética
y Mistica.

Carros pE SMEDT, Notre vie surnaturelle (1913).

JerdNIMO SeISDEDOS (T 1923), Principios fundamentales de la mistica (5 vo-
limenes, 1913-1919); hizo un resumen el P. Tarraco, Breve antologia
sobre la contemplacién (Bilbao 1926).

Mauricio e La TaiLg, L'oraison contemplative (1g21).
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L. Peeters (1868-1937), Vers l'union divine (2.8 ed., Lovaina 1931).

T.roncio bE GRANDMAISON (T 1926), Ecrits spirituels (3 vols., Parfs 1933-34),
La religion personnelle (Parfs 1927).

GerMAN FocH (1 1929), La vie intérieure (1924), Paix et joie (1924), L’ amour
de la croix (1925), La vie cachée, etc.

Ravr Prus, Dios en nosotros, Cristo en nosotros, Cristo en nuestros prdjimos,
Vivir con Dios, La direccion espiritual, La fidelidad a la gracia, etc., etc.
Autor muy estimado y de estilo moderno y popular (Ediciones Espafiolas,
Barcelona).

J. MARE)CHAL (t 1941), Etudes sur la psychologie des mystiques (I, 1924; II,
1937).

PaBLO DE JAEGHER, La vida de identificacion con Jesucristo (6. ed. espaifiola,
Salamanca 1949).

Josk pE GuiBERT (1877-1942), Etudes de théologie mystique (1930), Theologia
spiritualis ascetica et mystica (ed. Roma 1939), Documenta ecclesiastica
christianae perfectionis studium spectantia (Roma 1931), Lecciones de Teo-
logia espiritual (Madrid 1953).

Los PP. de la Compaiifa—con la colaboracién de otros muchos religiosos,
sacerdotes y seglares—estdn publicando desde hace afios un notabilisimo
Dictionnaire de Spiritualité (Beauchesne, Parfs), que constituird un pre-
cioso e indispensable instrumento de trabajo.

G) Escuela salesiana

Propiamente, no constituye escuela aparte, siendo subsidiaria de
varias escuelas afines, sobre todo de la francesa del siglo xvir. Pero
agrupamos bajo este nombre a los principales autores que recono-
cen por jefe a San Francisco de Sales y siguen las huellas de su dulce
y encantadora espiritualidad.

San Francisco pE SALEs (1567-1622) es uno de los autores que més honda-
mente han influido en la espiritualidad posterior a través de su Introduc-
cidn a la vida devota (1600), de sus Cartas y Pldticas espirituales (Entré-
tiens), y, sobre todo, de su magnifico Tratado del amor de Dios (1616).
Véanse Qeuvres complétes (Annecy 1892ss) y la edicién espafiola de la
BAC (n. 109 y 127).

Pepro Camus (obispo de Belley, + 1652), gran amigo del Santo, escribié
El espiritu de San Francisco de Sales (1641). Hay edicién espafiola moder-
na (Barcelona 1947).

Santa Juana Francisca F. pe CuHaNTAL (1572-1641) fundé con San Fran-
cisco de Sales las Religiosas de la Visitacién (Oeuvres, con la «Viday,
8 vals., Parfs 1874-80).

SanTa MarcarRITA MARfA DE ALACOQUE (1647-1690), confidente del Cora-
zén de Jesus: Autobiografia y otros escritos {Oeuvres, 3 vols., Parfs 1913).

SaN Juan Bosco (1815-1888), por su espiritu netamente salesiano y su gran
numero de opusculos religiosos, merece ocupar un lugar destacado en esta
escuela.

Jost Tissor (1 1894), La vida interior simplificada, preciosa obra escrita por
un cartujo (varias ediciones espafiolas), El arte de utilizar nuestras faltas
segtin San Francisco de Sales (1878).

ENr1QuE CHAUMONT (1 1896), Directions spirituelles de Saint Frangois de Sa-
les (varios voltmenes sobre la oracién, la humildad, la vocacién religio-
sa...), Monseigneur du Segur, divecteur des dmes (2 vols., 1884).

F. VincenT, Saint Frangois de Sales. divecteur d'dmes (1923).
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" H) Escuela francesa del siglo XVII

Espiritualidad riqufsima, fundada en el dogma de nuestra in-
corporacién a Cristo, Verbo Encarnado, por el sacramento del bau-
tismo. Templos del Espiritu Santo por la gracia bautismal, debemos,
en unién con el Verbo Encarnado, glorificar a Dios, que vive en
nosotros, y copiar las virtudes interiores de Jestis, destruyendo por
completo al hombre viejo: «Hoc enim sentite in vobis quod et in
Christo Tesuw» (Phil. 2,5); ¢... exspoliantes vos veterem hominem...
et induentes novum» (Col. 3,9-10).

CARDENAL PEDRO DE BERULLE (1575-1629) es el fundador de la escuela
y de la Congregacién del Qratorio en Francia. Su obra principal es su
Discours de 'état et des grandeurs de Jésus (1623), pero tiene también el
Traité de I'abnégation y otros muchos optsculos y cartas (Oeuvres com-
plétes, reed. Migne 1856).

CarLos pE CONDREN (1588-1641), L'idée du sacerdoce et du sacrifice (1643;
reed. 1857).

Francisco Bourcomne (1588-1662), Vérités et excellence de J.C. disposées
en méditations (reed. 1892).

SaN VicenTE DE PAUL (1576-1660), fundador de la Congregaci6n de la Mi-
sién y de las Hijas de la Caridad, es afin por sus doctrinas a la escuela
francesa. Véase Biografia y escritos, ed. BAC, n.63.

Juan JacoBo Ovier (1608-1657), fundador de la Compaiifa de San Sulpicio
y uno de los mejores expositores de la espiritualidad de la escuela fran-
cesa en su Catéchisme chrétien pour la vie intérieure (1656), Introduction
a la vie et aux vertus chrétiennes (1647), Traité de SS. Ordres (1676), para
preparar al seminarista a ser el religioso de Dios por su transformacién
en Jests, Sumo Sacerdote, Sacrificador y Victima; Journde chrétienne,
para santificar el dfa en unién con Jests; Lettves, etc. (QOeuvres, ed. Mi-
gne 1856).

Lurs BaL (1 1669), sacerdote secular, La théologie affective de S.Thomas,
obra muy notable en 4 vols. (Parfs 1654); varias veces reimpresa.

Luis Tronson (1622-1700), Forma cleri, Examens particuliers, Traité de
l’obei)ssance et de 'humilité, Manuel du Séminariste (Qeuvres, ed. Migne
1857).

San Juan EUpes (1601-1680), fundador de la Congregacién de Jests y de
Marfa (Euditas), es incansable promotor de la devocién a los Sagrados
Corazones. Sus principales obras son: La vie et le royaume de Jésus dans
les dmes chrétiennes (1637), Le contrat de I"homme avec Dieu par le saint
baptéme, Le Coeur admirable de la Mére de Dieu (1681), Mémorial de la
vie ecclésiastique, etc. (Oeuvres, 12 vols., Vannes 1905ss).

San Luis Marfa GrioN1oN DE MoNTFORT (1673-1716), fundador de la Com-
pafifa de Marfa, destaca en sus obras principalmente el aspecto mariano
de la escuela (Obras, ed, BAC, n.1r11).

SAN Juan Baurista DE LA SALLE (1651-1719), fundador de los Hermanos
de las Escuelas Cristianas: Explication de la méthode d’oraison (1739),
Meéditations pour le temps de la rétraite (c.1725), Méditations pour tous
les dimanches et fétes, eic.

J. A. EMERY (1732-1811), L’Esprit de Ste.Thérése (1775).

A. ZT 8M.) Hamown (1795-1874), Méditations d l'usage du clergé et des fidéles

1872),
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V. P. LiBErMANN (1803-1852), Instructions sur la vie spirituelle, sur 'oraison,
L’on;ison affective (Ecrits spirituels, 1891), Lettres spirituelles (3 vols.,
1874).

H. J. Icarp (1 1893), Doctrine de M. Olier (1889), Traditions de la Com-
pagnie de Saint Sulpice pour la direction des Grands Séminaires (1886).

Monsefor Gay (1816-1892), Vida y virtudes cristianas, Elevaciones sobre
la vida y doctrina de Nuestro Sefior Jesucristo, Cartas de direccidn, etc. (nu-
merosas ediciones).

G. LETOURNEAU (1 1926), La méthode d’oraison mentale du Séminaire de
S. Sulpice (1903).

JeréniMo RiBET (1837-1900), La mystique divine distingude des contrefagons
diaboliques et des analogies humaines (4 vols., Parfs 1871-83), L'ascétique
chrétienne (Parfs 1887), Les vertus et les dons dans la vie chrétienne (Le-
coffre 1901).

Carros SauvE (f 1923), muy recomendable por sus magnfficas «Elevacio-
nes dogmadticas» sobre Dios intimo, Jesis intimo, el Corazdn de Jests, el
Sacerdote intimo, el Cristiano intimo, etc., y su preciosa obrita Etats Mys-
tiques (hay ediciones espafiolas, Barcelona, Librerfa Religiosa).

. GARRIGUET, La Virgen Maria (1916), El Sagrado Corazén de Jests (1920).

. E. LamBarrLe (1 1914), eudita, escribié La contemplacidn, o Principios
de teologia mistica, obra muy notable y atinada (Tequi, Paris 1912; Bue-
nos Aires 1944).

P. Luoumeau, La vie spirituelle d I'école de Saint Louis-Marie Grignion de

Montfort (Bruges 1954).

A. TaxQuEREY (1854-1932), Compendio de Teologia ascética v mistice (1923-

24), traduccién espafiola de Garcia Hughes (Desclée).

o

I) Escuela ligoriana

No existe tal escuela con caracteres especificos propios. Pero
agrupamos bajo este titulo a San Alfonso y sus principales discipu-
los. Insisten ante todo en el amor de Dios, en la oracién y en la
mortificacién.

SaN ALFoNso Marfa pE Licorio (1696-1787), ademds de gran moralista,
es autor de numerosas y excelentes obras ascéticas: Visitas al Santisimo
Sacramento (1745), Las glorias de Marfa (1750), Del gran medio de la
oracién (1759), La verdadera esposa de Jesucristo (1760), Prdctica del amor
a Jesucristo (1768), etc. (ed. BAC, n.78 y 113).

JENARO SARNELLI (1702-1744), Il mondo santificato, Discrezione degli spiriti,
Lettere spirituali, etc. (Obras, Népoles 1877).

AquiLes DesurMonT (1 1898), La charité sacerdotale, Le Credo et la Provi-
dence, La vie vraiment chrétienne (QOeuvres complétes, 12 vols., Paris
1906ss).

J. ScurijvERS (1876-1945), Los principios de la vida espiritual (Parfs 1913; ed.
espafiola. Madrid 1947), E!l don de st, El amigo divino, La buena voluntad,
Los que confian, Mensaje de Jesus al sacerdote, Mi madre, etc. (Hay edicio-
nes espafiolas.)

P. Dospa, L'union avec Dieu, ses commencements, ses progrés, sa perfection
(Paris 1925).

F. BoucHAGE, Pratique des vertus, Introduction d la vie sacerdotale, Catéchis-
me ascétique et pastoral des jeunes clercs (Beauchesne, Parfs 1916).
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J) Autores independientes

Continuamos bajo este epigrafe la lista de los autores del clero
secular o de aquellos otros que por sus ideas independientes no
pueden ser encuadrados en una determinada escuela de espiritua-
lidad.

BeaTo Juan DE Avira (1499?-1569) es uno de los mayores misticos espafio-
les, por el que Santa Teresa sentia verdadera admiracién. Ejercié gran
influencia con su ensefianza oral y a través de sus hermosas obras Audi
filia, Libro del Santisimo Sacramento, Del Espiritu Santo, De la Virgen
Marta, etc., y de sus maravillosas Cartas (véanse Obras completas, ed.
BAC, n.89.103).

SAN ANTONIO MARIA ZAcARIAS (1502-1539), fundador de los Barnabitas. Se
Ie atribufa la obra Detti notabili (ed. 1583), que la critica ha restituido al
dominico Bautista de Crema. Pero conocemos su espiritu y doctrina a
través de la obra Le lettere e lo spirito di S. A. M. Z. (ed. Roma 190g).

Serarin DE FERMO (T 1540), canénigo regular, Opere spirituali (Venetiis 1541)

San Ferpe Nerr (1515-1595), fundador del Oratorio, Lettere, rime e detti
memorabili (ed. Florencia 1922). Cf. L’esprit de S.Phil. de N. et son école
ascétique por L. B. (Parfs 1900).

Lorenzo EscupoLi (t 1610) escribié el famoso Combate espiritual, muy es-
timado por San Francisco de Sales (numerosas ediciones).

Bearo Juan Bautista pE 1.4 CoNcErcidN (t 1613), reformador de la Orden
de Trinitarios descalzos: Obras (4 vols., Roma 1830).

SaN MIGUEL DE ros SaNTos (1 1625), trinitario, escribié su Breve tratado de
la tranquilidad del alma (reed. 1915).

RAFAEL DE SAN JuaN, trinitario, Camino real de la perfeccidn cristiana (1691).

VENERABLE MARiA DE LA ENCARNACISON (1599-1672), ursulina, Lettres (2 vols.,
1681). Nueva ed. critica por D. Jamet: t.1-2, Ecrits spirituels (Parfs 1929-
30); t.3, Correspondance (Parfs 1935). Del mismo: Le témoignage de Marie
de I'Incarn. (Parfs 1932).

Vicente CavaTayup (t 1771), oratoriano, Divus Thomas... priscorum et re-
centiorum errorum... tenebras... mysticam theologiam obscurare molientes,
angelice dissipans (6 vols., Valencia 1744); obra de estilo recargado y ba-
rroco contra el quietismo.

Jacoso BENiGNO BossueT (1627-1704), obispo de Meaux, Elévations sur les
mystéres, Méditations sur I'Evangile, Traité sur la concupiscence, Instruc-
tion sur les états d’oraison (1617). Disputé con Fenelén sobre el «puro
amor», y la Iglesia dié la razén a Bossuet.

Francisco pe SaLienac bE Lo Motae FENELON (1651-1715), arzobispo de
Cambrai, Explication des maximes de Saints sur la vie intérieur (1697),
Sentiments de piété, Avis, Lettres spirituelles (Obras, ed. 1823). En su con-
troversia con el obispo de Meaux salié derrotado, sometiéndose humilde-
mente al dictamen de la Iglesia. Su libro Explication des maximes de Saints
est4 en el Indice.

PréspERO LAMBERTINI (1675-1753) antes de su exaltacién al supremo pon-
tificado (Benepicro XIV de 1740 a 1758) escribi su celebrada obra De
servorum Dei beatificatione et canonizatione (1734), en Ja que—en cuestio-
nes de ascética y mistica—reproduce con frecuencia la doctrina de Bran-
cati de Laurea, De oratione christiana (1685). Huelga decir que no habla
en ella como papa—no lo era todavfa—, sino como simple autor par-
ticular,
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SaN PaBLo pE 1A Cruz (1694-1775), fundador de los Pasionistas, Lettere
(4 vols., ed. Roma 1924); cf. Florilegio spirituale (2 vols., 1914-16).

P. Serarin (t 1879), pasionista, Principes de Théologie mystique (1873)
Promptuarium super Passione Christi Domini.

JosE Goerres (1 1848), Christliche Mystik (4 vols., 1836-48).

AnToN1o Rosmint (1797-1855), Massime di perfezione (1830), Storia dell’amo-
re (1834), Epistolario ascético (5 vols., 1911-13), Manuale dell’esercitato-
re (1840).

SaN Jost Carasso (1811-1860), Meditazioni, Istruzioni per Esercizi spiritua-
li al clero (2 vols., ¥892-93).

Feperico GuiLLerMO FABER (1814-1892). Todo por Jests, Belén, El Santisi-
mo Sacramento, La preciosa sangre, Al pie de la cruz, El Creador y la cria-
tura, Progreso del alma, etc. Es uno de los autores mas lefdos del siglo
pasado (numerosas ediciones).

BeaTo JuLiAN EvMmarp (1811-1868), fundador de la Congregacién del San-
tisimo Sacramento, Le trés Saint Sacrement (4 vols., 1872-78).

San ANTONIO MarfA CrLareT (1807-1870), fundador de los Misioneros Hi-
jos del Corazén de Marfa, La escala de Jacob, Avisos, Reglas de espiritu,
etcétera, y muchos optsculos religiosos.

Axtonto CHEVRIER (T 1879), Le prétre selon I'Evangile (1922).

P. Giraup (t 1885), de los misioneros®de la Salette, De l'union & J.C. dans
sa vie de victime (Paris 1870), De l'esprit et de la vie de sacrifice dans I'état
religieux (1873), Prétre et Hostie (1883).

F. Dupanvroup (1 1878), Journal intime (ed. Paris 1902).

Juan H. CarpenaL NEwMAN (180t-1890), ademds de sus preciosos Sermo-
nes, tiene la Apologia (1864), Meditations and devotions (1895) y otros
escritos espirituales.

Exrique CarpenNaL MaNNING (T 1892), El sacerdocio eterno (ed. Barcelo-
na 1889), La misién interna del Espiritu Santo, Las glorias del Sagrado
Corazdn, El pecado y sus consecuencias, etc.

Jost ScueeBEN (1 1888), Las maravillas de la divina gracia (Buenos Aires
1945), inspirada en el P. Nieremberg; Los misterios del Cristianismo (Bar-
celona 1950).

Jarmme CarpeEnaL Gisons (1834-1921), El embajador de Cristo (1896), Nues-
tra herencia cristiana (1889; ed. Barcelona 1933).

Mavricro D’Hurst (+ 1896), Retraites sacerdotales, Conférences (1891ss),
Lettres de direction (1905).

MonseRor Lejrune, Manuel de théologie mystique (1897), Introduction d la
vie mystique (1899), Hacia el fervor, etc.

Santa GeMA Garcant (1 1903), Cartas v éxtasis (numerosas ediciones).

A. DEVINE, pasionista, A manual of ascetical theology (Londres 1902) y
A manual of mystical theology (1903).

L. BeaupEnoM (1840-1916), candnigo, Prdctica progresiva de la confesién vy
de la direccién, Las fuentes de la piedad, Formacién en la humildad, For-
macidn religiosa y moral de la joven cristiana, Meditaciones afedtivas sobre
el Evangelio (ed. espafiola, Subirana, Barcelona).

Carros pE Foucaurp (1858-1916), Ecrits spirituels (Paris 1923).

CARDENAL MERCIER (1851-1926), A mis seminaristas (1908), Retiro pastoral
(1910), La vida interior, llamamiento a las almas sacerdotales (1918).

ALBERTO FaRGES (1 1926). Les phénoménes mystiques (1920), Les voies ordi-
naires de la vie spirituelle (1925).

J. GuiserT (1857-1913), Retraite spirituelle (1909) y varios opusculos tradu-
cidos al castellano: El cardcter, La piedad, La pureza, etc.

MoxNseRor WArFFELAERT (T 1932), obispo de Brujas, es el continuador de
la escuela mistica flamenca (Ruysbroeck) a través de sus Méditations



24 RESUMEN HISTORICO-BIBLIOGRAFICO

théologiques (2 vols., 1910), L'union de I'dme aimante avec Dieu (1916),
La colombe spirituelle (1919), etc.

ErisaBeTH LESEUR (1866-1914), La vida espiritual, Diario y pensamientos de
cada dia, Cartas sobre el sufrimiento (Ed. Espafiolas, Barcelona, Poliglota).

Sor ANGELEs Sorazu (1873-1921), La vida espiritual (Valladolid 1924),
Optsculos marianos (ibid., 1929), Autobiografia (ibid., 1929).

Francisco Navar, C.M.F. (1 1930), Curso de Teologia ascética v mistica
(1914; 8.8 ed. 1955).

Eurocro Nesrepa, C.M.F., De oratione (Bilbao 1922).

RoBerTo DE LANGEAC, Conseils a les dmes d’oraison (Paris, Lethielleux, 1929),
excelente obra.

AvucusTo SAUDREAU (T 1946) es uno de los autores mas recomendables y que
mayor influencia ha ejercido en nuestros tiempos: Los grados de la vida
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... haec et alia asceticae mysticaeque theologiae capita si quis
pernosse volet, is Angelicum in primis Doctorem adeat oportebit.

«.. sl alguno quisiere conocer a fondo estos y otros puntos
fundamentales de la teologia ascética y mistica, es preciso que
acuda, ante todo, al Angélico Doctor».

(S. S. Pio XI en su enciclica Studiorum Ducem, del 20 de ju-
nio de 1923: AAS 15 [1923] p.320.)

INTRODUCCION GENERAL

1. Nociones previas de terminologia

ArINTERO, O.P., Cuestiones misticas (3.% ed.) p.16-108; Ramtrez, O.P., De hominis beati-
tudine (Salmanticae 1942) t.1 p.3-80; GARRIGOU-LAGRANGE, O.P., Las tres edades de la vida
interior (Buenos Aires 1944) p.1-26; Perfection chrétienne et contemplation (7.* ed.) p.1-45;
MENESSIER, S.1., Notes de théologie spirituelle: «Vie Spir.» (19335, juillet, sup.56-64); D Gui-
BERT, S.1., Theologia spiritualis ascetica et mystica (Romae 1939) p.1-38; VaLensiN, S.I.,, L’ob-
jet propre de la théologie spirituelle: «Nouv. Rev. Théol.» (1927) p.161-91; REGAMEY, Réflé-
xions sur la théologie spirituelle: ¢Vie Spir.» (1938) t.58 sup.21-32; 151-66; TaNQUEREY, Teo-
logia ascética y mistica (ed. espafiola) p.2-34; Scuryyvers, C.8S.R., Principios de la vida espi-
ritual (ed. espafiola, 1947) p.61-74; H. HeeriNckx, O.F.M., Introductio in Theologiam spiri-
tualem Asceticam et Misticam (Romae 1931).

1. En el estudio de cualquier ciencia, se impone, ante todo, fijar con
exactitud y precisién el sentido de los términos fundamentales que se em-
plean en ella. Con frecuencia, las disputas y controversias entre los auto-
res provienen de no haberse puesto previamente de acuerdo sobre la sim-
ple significacién de las palabras 1.

1) La expresién vipa ESPIRITUAL puede tomarse en tres sen-
tidos:

a) Como opuesta a vida material, v as{ hablamos de la actividad
espiritual del hombre que piensa, razona y ama en el orden pura-
mente natural (sentido lato).

b) Para significar la vida sobrenatural, como distinta de la vida
puramente natural. En este sentido tiene vida espiritual toda alma
en estado de gracia santificante (sentido estricto).

¢) Para expresar la vida sobrenatural vivida de una manera mds
plena e intensa. Y asi{ hablamos de espiritualidad, vardn espiritual,
etcétera, para significar la clencia que trata de las cosas relativas
a la espiritualidad cristiana, o el hombre que se dedica a vivirla de
intento o como profesionalmente (sentido estrictisimo). Nosotros
la usamos siempre en este dltimo sentido.

2) Entendemos por PERFECCION CRISTIANA la vida sobrenatu-
ral de la gracia cuando ha alcanzado, mediante sus principlos ope-
rativos, un desarrollo eminente con relacién al grado inicial recibido
en el bautismo o en la justificacién del pecador. Ya precisaremos
més en su lugar correspondiente.

3) Consideramos como ORDINARIO Y NORMAL en el desarrollo
de la gracia todo aquello que entra en sus exigencias intrinsecas,
por muy elevadas v raras que sean de hecho sus dltimas manifésta-
ciones; y por extraordinario vy anormal, todo aquello que, aunque

} Cf. Baumes, El Criterio X1V, 5,
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conveniente a veces para la santificacién del alma o la edificacién
de los demdés, no cae, sin embargo, dentro de las exigencias intrin-
secas de la gracia. Al primer capitulo pertenecen todas las gracias
formalmente santificadoras del alma que las recibe; el segundo est4
formado, casi exclusivamente, por las gracias gratis dadas (visiones,
revelaciones, milagros, profecfas, etc.), que no se ordenan directa-
tamente a la santificacién del individuo, sino a la utilidad de los
demids 2,
4) Lo soBReNATURAL puede serlo de dos modos:

a) Substancialmente (quoad substantiam), o sea, lo que es de
suyo intrinseca y entitativamente sobrenatural, de tal manera que ex-
cede no sélo la causalidad de todas las fuerzas eficientes creadas, sino
la misma esencia y las exigencias naturales de toda naturaleza creada
o creable (la gracia, las virtudes infusas, los dones del Espiritu San-
to, el lumen gloriae); ¥

b) En cuanto al modo (quoad modum), o sea, todo aquello que,
siendo intrinseca y entitativamente natural, se ha producido, sin em-
bargo, de un modo sobrenatural. Tal es el caso del milagro ( v. gr., en
la resurreccién de un muerto se le devuelve de un modo sobrena-
tural, milagroso, su vida puramente natural). Hay un abismo entre
ambas formas; lo sobrenatural guoad substantiam, aunque menos
espectacular, vale infinitamente mas que lo sobrenatural quoad mo-

dum 3.

Pero es preciso tener en cuenta que, a veces, una operacién sobrenatu-
ral quoad modum puede recaer sobre un acto ya sobrenatural quoad substan-
tiam. Tal es el caso de los dones del Espfritu Santo, que imprimen su moda-
lidad divina al acto de las virtudes infusas, que ya es, de suyo, sobrenatural
quoad substantiam.

5) Las VIRTUDES ADQUIRIDAS son intrinseca y entitativamente
naturales (quoad substantiam et quoad modum). Las INFUSAS son in-
trinseca y entitativamente sobrenaturales {quoad substantiam); pero,
desligadas de la influencia de los dones del Espiritu Santo, o sea,
manejadas y actuadas por el hombre, producen su acto al modo hu-
mano connatural al hombre. Los ponEs pEL EspiriTu SANTO son
sobrenaturales en los dos sentidos (quoad substantiam et quoad mo-
dum) 4. Volveremos ampliamente sobre esto.

6) La oracidn se llama vocal cuando se realiza principalmente
con la palabra, como manifestacién del espiritu interior 5; y mental,
si se realiza tinicamente con los actos interiores del entendimiento
y de la voluntad. Esta dltima serd discursiva o de meditacién cuando
proceda por via de discurso o raciocinio connatural al hombre, y
ser4 intuitiva o de contemplacién cuando proceda por simple intui-
cién de la verdad, a la manera del conocimiento angélico 6, Esta

II I] 8; 12- 13
CF. 1111180,
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tltima es producida por los dones del Espiritu Santo, actuando en
el alma con su modalidad divina o sobrehumana.

%) - Entendemos por vIDA ascETIcA aquella-etapa de la vida so-
brenatural en la que el desarrollo de la gracia se va realizando por
el ejercicio de las virtudes infusas al modo humano o discursivo; y
por vipa MisTIcA, aquella otra en la que ese desarrollo se realiza,
predominantemente, por la influencia de los dones del Espiritu
Santo, que imprimen a las virtudes infusas el modo divino o sobrehu-
mano 7,

Otras cuestiones de terminologia se irin examinando en sus

lugares correspondientes.

2. Naturaleza de la Teologia de la perfeccién cristiana

A) EL NOMBRE

2. No hay uniformidad de criterio entre los autores para de-
signar con un nombre comin la ciencia de la perfeccién cristiana.
Unos hablan de wvida interior 8; otros, de vida espiritual 9, o vida
sobrenatural 19; otros, de Teologia espiritual 11, o Teologia espiritual
ascética y mistica 12; otros, de Ascética y Mistica 13 o Teologia ascé-
tica y mistica 14; otros, finalmente, de Perfeccién vy contemplacion 15.

Todas estas denominaciones tienen sus ventajas y sus incon-
venientes, Como quiera que sea, y a falta de un titulo definitiva-
mente consagrado por el uso, nosotros preferimos adoptar el de
Teologia de la perfeccion cristiana. Nos parece que tiene la ventaja
de recoger ‘explicitamente tres cosas fundamentales que no apare-
cen con tanta claridad en otras denominaciones:

1.2 Que estamos en presencia de una verdadera ciencia teold-
gica, o sea, de una parte de la Teologia una.

2.2 Que su objeto v finalidad propia es exponer la doctrina de
la perfeccién cristiana en toda su amplitud y extensién. Porque,
aunque nuestra clencia trate también de los medios para alcanzar
la perfeccion, es cosa sabida y elemental que los medios se especi-
fican por el fin.

3.2 Nada se prejuzga de antemano sobre las tan discutidas re-
laciones entre la Ascética y la Mistica, la necesidad de la contem-
placién infusa para la perfeccién cristiana, la unidad o dualidad de
vias, etc., etc.

Nos parece que estas ventajas justifican plenamente la denomi-
nacién adoptada y la hacen preferible a todas las demas.

7 Cf. AriNTERO, Cuestiones misticas 6.* a.1 p.635 (3.* ed.).
8 As{ Meynard. Mercier y Tissot.

9 Le Gaudier, Schrijvers.
10 Ch. de Smedt.
11 Heerinckx.
12 De Guibert.

13 Criségono de Jestis.
14 Naval, Tanquerev.
15 Garrigou-Lagrange.
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B) RELACIONES CON LAS OTRAS RAMAS DE LA TEOLOGIA

3. Precisemos ahora las relaciones de ésta con las otras ramas
de la Teologia, o sea, con la dogmdtica, la moral y la pastoral.

1. Teorocia poamATicA.—Siendo la Teologia esencialmente
una, como ensefia Santo Tomds 16, por la identidad de su objeto
formal en todas sus partes, es forzoso que todas ellas estén intima-
mente relacionadas entre si. Por eso, nada tiene de extrafio que la
Teologia de la perfeccién sea subsidiaria, en una buena parte, de
la Teologia dogmatica. Toma de ésta los grandes principios de la
vida {ntima de Dios, que ha de ser participada por el hombre me-
diante la gracia y la visién beatifica; la doctrina de la inhabitacién
de la Santisima Trinidad en el alma justificada; de la reparacién
por Cristo redentor de la naturaleza humana caida por el pecado
de origen; de la gracia capital de Cristo; de la eficacia santificadora
de los sacramentos, y otras semejantes, que son como las piedras
angulares del dogma catélico. Tenia razén el cardenal Manning
cuando decia que el dogma es la fuente de la verdadera espirituali-
dad cristiana.

2. Teorocfa MORAL.—Pero mds intimas son todavia sus rela-
ciones con la Teologia moral. Como advierte un gran teélogo de
nuestros dias 17, es evidente que la Teologia moral y la Teologia
ascética y mistica—nuestra Teologia de la perfeccién cristiana—tie-
nen el mismisimo objeto formal quod. Porque el acto moral por
esencia, que es el acto de caridad hacia Dios, es también el objeto
primario de la Teologia ascética y mistica. Sélo hay una diferencia
modal y accidental, en cuanto que la Teologfa moral considera ese
acto de caridad en todo su desarrollo, o sea, como incipiente, pro-
ficiente y perfecta; si bien la moral casuistica se fija principalmente
en la caridad incipiente, que trata de lo licito e ilicito, o sea, de lo
compatible o no compatible con esa caridad inicial; y la ascética in-
sista, sobre todo, en la caridad proficiente, acompafiada del ejercicio
de las demds virtudes infusas; y la mistica trate principalmente de
la caridad perfecta bajo la influencia predominante de los dones del
Espiritu Santo. Sin embargo, no hay entre todas estas partes depar-
tamentos irreductibles o estancos: es cuestién de mero predominio
de determinadas actividades comunes a todas ellas. Ya Santo To-
mas advertia que, aunque los activos se distinguen de los contem-
plativos, estos Gltimos son también activos en parte, y los activos
son contemplativos a veces 18,

16 Cf 14,3,

17 Cf. Ramirez, De hominis beatitudine t.1 n.8s.

18 He aqui sus propias palabras: «Activi a contemplativis distinguuntur, quamvis et
contemplativi aliquid agunt et activi aliquid contemplentur aliquandor (S. Trom., In IV Sen-
entigrum J.21,1,2 q.2),
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«Yerran, pues, lo que entre la Teologia moral y la ascética y mistica
como clencias quieren establecer una diferencia esencial por parte de su
objeto primario, como errarfa el que distinguiera especificamente la Psico-
logia de la infancia, adolescencia y virilidad de un mismo hombre» 19,

3. TEeorLocia pasToraL.—Es aquella parte de la Teologia que
ensefia a los ministros de la Iglesia, a base de los principios revela-
dos, de qué manera se han de conducir en la cura de las almas que
Dios les ha confiado. Es ciencia eminentemente prdctica, y se rela-
ciona intimamente con nuestra Teologia de la perfeccién en cuanto
que uno de los principales deberes del pastor de almas es llevarlas
—al menos a las mas fervientes—hasta la cumbre de la perfeccion.
Difieren, sin embargo, en que esta mision de perfeccionar a las al-
mas constituye uno de los objetos parciales de la Teoclogia pastoral,
mientras que la Teologia de la perfeccidn lo tiene como objeto pro-
pio y exclusivo.

Sefialados los puntos de contacto y las diferencias principales
de nuestra Teologia de la perfeccion con las demds ramas de la Teo-
logia, precisemos ahora el campo a que se extiende su estudio; o sea,
donde debe comenzar y terminar.

C) EXTENSION O CAMPO DE LA TEOLOGIA DE LA PERFECCION

4. A primera vista, e interpretando en un sentido demasiado
restrictivo el nombre mismo de Teologia de la perfeccién, parece
que debiera limitarse al estudio de las cuestiones que giran en torno
a la perfeccién misma o a las que la preparan inmediatamente. Pero
serfa un gran error pensarlo asi. Intimamente relacionada como esta
con la dogmiética y la moral, ha de abarcar forzosamente—si que-
remos tener una visién certera y exacta de las cosas—un campo
mucho mis amplio que el que a primera vista parece exigir su obje-
to propio, formal y especificativo.

Para justificar esta amplitud del panorama que ha de abarcar
nuestra Teologia de la perfeccién, permitasenos recoger aqui una
pagina de un gran teslogo de nuestros dias. Escuchemos al P. Gar-
rigou-Lagrange:

«Teologia significa ciencia de Dios; y hay que distinguir la Teologfa
natural o teodicea, que conoce a Dios a la sola luz de la razén, y la Teologia
sobrenatural, que procede de la revelacién divina, examina su contenido y
deduce las consecuencias de las verdades de la fe.

Esta Teologia sobrenatural se llama dogmdtica en cuanto se ocupa de los
misterios revelados, principalmente de la Santfsima Trinidad, la encarna-
cién, la redencién, la Eucaristia y los otros sacramentos, la vida futura. Se
Hlama moral en cuanto trata de los actos humanos, de los preceptos y consejos
revelados, de la gracia, de las virtudes cristianas, teologales y morales, y de
los dones del Espiritu Santo, que son otros tantos principios de accién
ordenados al fin sobrenatural que la revelacién nos da a conocer.

19 Ramirez, ihid-
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Con frecuencia, entre los modernos, la Teologfa moral, demasiado sepa-
rada de la dogmadtica—a la cual ha abandonado los grandes tratados de la
gracia, de las virtudes infusas y de los dones—, ha quedado como mutilada
v desgraciadamente reducida a la casuistica, que es la menos alta de sus
aplicaciones; de esta forma ha venido a ser en muchas obras mds bien la
ciencia de los pecados a evitar que la de las virtudes a practicar y desarrollar
bajo la accién constante de Dios en nosotros. Ha perdido asf{ mucho de su
elevacion y queda manifiestamente insuficiente para la direccién de las almas
que aspiren a la unién intima con Dios.

Por el contrario, tal como se expone en la Suma Teoldgica de Santo To-
mis, la Teologia moral conserva toda su grandeza y toda su eficacia para la
direccién de las almas llamedas a la mas alta perfeccién. Santo Tomds, en
efecto, no considera la dogmadtica y la moral como dos ciencias distintas;
la doctrina sagrada, para él, es absolutamente una, eminentemente especu-
lativa y prictica, como la ciencia misma de Dios, de la que se deriva 20, Por
eso, en la parte moral de su Suma, trata largamente no sélo de los actos hu-
manos, de los preceptos y los consejos, sino también de la gracia habitual
y actual, de las virtudes infusas en general y en particular, de los dones del
Espiritu Santo, de sus frutos y bienaventuranzas, de la vida activa y con-
templativa, de los grados de la contemplacién, de las gracias gratis dadas,
como el don de milagros, el de lenguas y de profecfa; del éxtasis, como tam-
bién de la vida religiosa y sus diversas formas.

La Teologfa moral asi concebida contiene manifiestamente los princi-
pios necesarios para conducir las almas a la més alta santidad. Y la Teologia
ascética y mistica no es otra cosa que la aplicacién de esta gran Teologia
moral a la direccién de las almas hacia una unién cada vez mds intima con
Dios. Supone todo lo que enseia la doctrina sagrada sobre la naturaleza y las
propiedades de las virtudes cristianas y los dones del Espiritu Santo y estudia
las leyes y las condiciones de su progreso en vistas a la perfeccion.

Para ensefiar la prictica de las mds altas virtudes, la perfecta docilidad
al Espiritu Santo y conducir a la vida de unién con Dios, hace converger
todas las luces de la Teologia dogmadtica y moral, de las cuales es ella la
aplicacién mas elevada y su coronamiento.

De esta forma se completa y acaba el ciclo formado por las diferentes
partes de la Teologia, en la que aparece cada vez més su perfecta unidad.
La ciencia sagrada procede de la revelacién, contenida en la Sagrada Escri-
tura y en la tradicién, conservada y explicada por el Magisterio de la Iglesia;
ordena todas las verdades reveladas y sus consecuencias en un cuerpo doc-
trinal dnico, en el que los preceptos y consejos aparecen fundados sobre el
misterio sobrenatural de la vida divina, del que la gracia es una participa-
cién. Finalmente, demuestra ¢cémo, por la prictica de las virtudes y la doci-
lidad al Espiritu Santo, el alma llega no solamente a creer los misterios reve-
lados, sino a gustarlos, a apoderarse del sentido profundo de la palabra de
Dios, fuente de todo conocimiento sobrenatural; a vivir en una unién por
as{ decirlo continua con la Santfsima Trinidad que habita en nosotros. La
mistica doctrinal aparece as{ verdaderamente como e] coronamiento tGltimo
de toda la ciencia teolégica adquirida y puede dirigir las almas por los ca-
minos de la mistica experimental. Esta ultima es un conocimiento amoroso y
sabroso, totalmente sobrenatural, infuso, que sé6lo el Espiritu Santo, con su
uncién, puede darnos, y que es como el preludio de la visién beatifica.

'Tal es, manifiestamente, la nocién de la Teologfa ascética y mistica que
se hicieron los grandes maestros de la ciencia sagrada, particularmente Santo
Tomas de Aquino» 21,

20 §,1,2-8.
21 Garricou-LAGRANGE, Perfection... p.1-4.
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Pues, si esto es asi, estd fuera de toda duda que el campo de la
Teologia de la perfeccién coincide, en cierto modo, con el campo
de toda la Teologia una. Nada puede excluir, aunque puede y debe
insistir en lo que le corresponde de una manera propisima y espe-
cialisima. En su aspecto descriptivo y experimental, debe tomar a
un alma tal como puede encontrarse inicialmente—aunque sea en
pecado mortal—y ensefiarle el camino que conduce paso a paso
hasta las cumbres de la perfeccién cristiana.

Asi concibié la vida espiritual la gran Santa Teresa de Jests, que em-
pleza hablando en las primeras moradas de su genial Castillo interior de las
«almas tullidas... que tienen harta mala ventura y gran peligro» (c. 1,8) y se
extiende largamente en exponer «cudn fea cosa es un alma que estd en pe-
cado mortal» (c. 2), para terminar, en las séptimas moradas, con las maravi-
llas inefables de la unién con Dios transformativa 22,

No queremos decir con esto que nuestra TEOLOGIA DE LA PER-
FECCION deba comenzar tratando de la conversién del pecador ajeno
a toda practica religiosa o que vive en la incredulidad o paganismo.
Creemos, con el P. De Guibert 23, que el estudio de la conversion
de ese pecador corresponde a la Psicologia veligiosa, si se trata de
describir sus modos, motivos y efectos; a la Teologia pastoral, si se
trata de los medios con los que pudiera conseguirse, y a la Misiono-
logia, si se trata de la conversién de un infiel 6 pagano. Pero, tenien-
do en cuenta la posibilidad del pecado, aun grave y mortal, en un
alma piadosa que aspira sinceramente a la perfeccién cristiana, cree-
mos que un tratado completo de la vida espiritual debe abarcar el
panorama integro de esta vida, desde sus comienzos mismos (jus-
tificacién del pecador) hasta su coronamiento tltimo en las grandes
alturas de la unién con Dios.

Nosotros asi lo haremos, en la tercera parte de nuestra obra,
al recorrer las diversas etapas de la vida espiritual.

D) DEFINICION DE LA TEOLOGIA DE LA PERFECCION

5. Después de las nociones. precedentes, ya podemos intentar
una definicién de nuestra Teologia de la perfeccién. Veamos, en
primer lugar, las diversas definiciones que han propuesto los prin-
cipales autores contemporaneos.

El P. Garricou-LAGRANGE da la siguiente definicién descrip-
tiva:

«La Teologia ascética y mistica no es otra cosa que la aplicacién de la
Teologfa moral a la direccién de las almas hacia una unién cada vez mas
fntima con Dios. Supone todo lo que ensefia la doctrina sagrada sobre la
naturaleza y las propiedades de las virtudes cristianas y de los dones del

22 Entre los autores que opinan del mismo modo se encuentran Saubreau, Los grados
de la vida espiritual (Barcelona 1929) n.1-15; MARcCHETTI, Le seuil de l'ascétique: ¢Rev. Ascét,
et Myst.r (1020) p.36-46; v HEERINGKX, Introductio in theologiam spiritualem n.6.

2} Theal. spirit. n.6.

Teol. de la Perfec. 2



34 INTRODUCCION GENERAL

Espititu Santo y estudia las leyes v las condiciones de su progreso en vistas a la
perfeccidn» 24,

En otra parte de sus obras dice asi:

«Esta parte de la Teologia es, sobre todo, un desarrollo del tratado del
amor de Dios y del de los dones del Espfritu Santo, que tiene por fin exponer
las aplicaciones que de ellos derivan y conducir las almas a la divina unién» 25,

El P. DE GUIBERT:

«Puede definirse la Teologia espiritual como la ciencia que deduce de los
principios revelados en qué consiste la perfeccién de la vida espiritual y de
qué manera el hombre viador puede tender a ella y conseguirla» 26,

TANQUEREY se limita a decir que la ciencia de que va a tratar
tiene como «fin propio conducir las almas a la perfeccién cristia-
na» 27. Pero mas adelante, al sefialar la diferencia entre la Ascética
y la Mistica, precisa un poco méas su pensamiento, definiendo la
Ascética como ¢la parte de la ciencia espiritual que tiene por objeto
propio la teorfa y la prictica de la perfeccién cristiana desde sus co-
mienzos hasta los umbrales de la contemplacién infusar. Y la Mistica
es aquella otra parte de la misma ciencia que «tiene por objeto pro-
pio la teoria y la practica de la vida contemplativa desde la primera
noche de los sentidos y la quietud hasta el matrimonio espiritual» 28,

ScHRIJVERS afirma que «la ciencia de la vida espiritual tiene por
objeto orientar toda la actividad del cristiano hacia su perfeccién
sobrenatural» 29,

El P. Navar define la Mistica en general como «la ciencia que
tiene por objeto la perfeccion crlstlana y la direccién de las almas
hacia la misma» 30,

Como se ve, todas estas definiciones coinciden en lo substan-
cial, diferenciandose tan sélo en cuestién de matices o detalles. Re-
cogiendo lo mejor de todas ellas y afiadiendo la parte que le corres-
ponde al elemento experimental proporcionado por los misticos
—cuya gran importancia en nuestra ciencia es manifiesta—, nos
parece que podria proponerse la siguiente definicién:

Es aquella parte de la Sagrada Teologia que, funddndose en los prin-
cipios de la divina revelacién y en las experiencias de los santos,
estudia el organismo de la vida sobrenatural, explica las leyes de
su progreso y desarrollo y describe el proceso que siguen las almas
desde los comienzos de la vida cristiana hasta la cumbre de la
perfeccion.

24 Perfection... c¢.1 a.1 p.3.

23 Las tres edades... t.1 p.9.

26 Theologia spiritualis n.g.

27 Teologla ascética y mistica n.3 c).

28 Ibid., n.10 y 1.

29 Los principios... c.prel. a.1.

30 Curso de Teologia ascética y mistica n.1 (83 en la 8.% ed.).
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Expliquemos un poco los términos de la definicién.

«Aquella parte de la Sagrada Teologia...»—Con esto queda recogido
lo que hemos explicado mds arriba, a saber, que la Teologfa de la perfeccién
no se distingue de la Teologfa una més que como la parte del todo. No hay
entre ellas distincién especifica y esencial, sino tan sélo modal y accidental.
Esta doctrina, como veremos, es de gran importancia tedrica y practica.

«.. Que fundindose en los principios de la divina revelacién...»—
No serfa Teologfa si no fuera asi. Sabido es que la Teologfa no consiste en
otra cosa que en deducir, con la razén iluminada por la fe, las virtualida-
des de los datos revelados. Un gran tedlogo moderno pudo definirla con
s6lo dos palabras: explicatio fidei 31, es decir, el desarrollo o despliegue de
los datos de Ia fe.

«.. Y en las experiencias de los santos..»—La Teologia espiritual
tiene dos aspectos muy distintos entre sf, aunque perfectamente arménicos
y coincidentes, bien que con profunda subordinacién del uno al otro. El
elemento fundamental es el dato revelado y las virtualidades en él conteni-
das. Esto es lo que le da solidez y categorfa de verdadera ciencia teolégica.
Pero no es licito prescindir del elemento o dato experimental proporcionado
por los misticos, si no queremos construir un sistema aprioristico de espal-
das a la realidad. Este elemento debe subordinarse enteramente al primero,
hasta el punto de que el tedlogo rechazard, sin mads, cualquier dato que
venga del campo experimental si no concuerda y se armoniza perfectamente
con los datos ciertos 32 que proporciona la Teologfa; pero es indudable
que tiene de suyo una gran importancia y se hace del todo indispensable
para abarcar en toda su extensién el panorama tedrico-prictico de la vida
sobrenatural, cuyas leyes y vicisitudes podrfa explicar suficientemente e}
teslogo sin los datos preciosos que le proporcionan los que han acertado
a vivirla.

Por eso, a nosotros nos parece incompleta y manca cualquier definicién
de esta parte de la Teologfa que no recoja e incorpore ese elemento experi-
mental, que constituye una buena parte de la materia circa quam de las in-
vestigaciones del teélogo.

«.. Estudia el organismo de la vida sobrenatural..»-—FEso es 1o
primero que debe hacer el tedlogo antes de pasar al estudio del desarrolio
o crecimiento de la vida cristiana. En esta primera parte, fundamental, e]
tedlogo debe atenerse, casi exclusivamente, a los datos revelados. Unln,a-
mente a base de ellos podra establecer los cimientos inconmovibles de 13
vida cristiana, que no dependen del vaivén de las diversas experiencias o de
los prejuicios de determinadas escuelas.

«.. Explica las leyes de su progreso y desarrollo..»—Sefialadas ya
las caracterfsticas del organismo sobrenatural, hay que precisar en seguida
de qué manera crece y se desarrolla progresivamente hasta alcanzar la per-
feccién. Fl elemento teolégico, a base de los datos revelados, conserva to-
davia aqui su importancia preponderante y casi exclusiva sobre el dato expe-
rimental.

31 Cf. P. Marin Sora, Q.P., La evolucidn homogénea del dogma catdlico p.812 (ed. BACQ

n.84).
32 Bubrayamos esta palabra para prevenir las apreciaciones demasiado precipitadas 3

que s¢ sienten impulsados con frecuencia los tedlogos especulativos,
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. «.. Y describe el proceso que siguen las almas..n—La Teologla es
ciencia especulativa y préctica a la vez, aunque en su conjunto tenga mds dc
especulativa que de prictica 33. Sin embargo, esta parte de la Teologia
que trata de las cuestiones relativas a la vida espiritual y perfeccién cris-
tiana, tiene una multitud de aspectos gue miran directa e inmediatamente a
la prictica. No basta conocer los grandes principios de la vida sobrenatural
y las leyes teéricas de su progreso y desarrollo; es preciso examinar también
de qué manera se verifica esa evolucién y desarrollo en la prictica y cudles
son los caminos que de hecho recorren las almas en su marcha hacia la
perfeccién. Y, aunque es verdad que la accién de Dios sobre las almas es
variadisima—y en este sentido puede decirse que cada alma tiene su camino—,
pueden, no obstante, descubrirse, en medio de esa riqufsima variacién de
matices, ciertos rasgos comunes, que permiten sefalar, al menos en sus
lineas fundamentales, las etapas que suele recorrer el desarrollo normal de
la vida cristiana. Para esta parte descriptiva y experimental son absoluta-
mente imprescindibles los datos de los misticos experimentales. El teélogo
debe recogerlos amorosamente, contrastarlos con los principios teolégicos
y formular las leyes teérico-practicas que el director espiritual aplicard des-
pués a cada alma en particular bajo el dictamen de la prudencia.

“.. Desde los comienzos de la vida cristiana hasta la cumbre de
la perfeccién».~—Ya hemos visto de qué manera nuestra ciencia tiene que
abarcar, en su conjunto, todo el panorama de la vida espiritual sin excluir
ninguna de sus etapas. Sin embargo, el blanco y finalidad fundamental a
que apunta esta parte de la Teologfa son las grandes alturas de la perfeccion
que deben alcanzar las almas. Tan importante es este aspecto, que como
res denominantur a potiori (las cosas se denominan por lo méds excelente que
hay en ellas) le ha prestado a nuestra ciencia su mismo tftulo y denominacién

3. Importancia y necesidad de la Teologia de la perfeccion

6. La importancia extraordinaria de la Teologia de la perfec-
cién se deduce de su misma naturaleza y excelencia. Nada puede
haber para el hombre tan noble y elevado como el estudio de la
ciencia que le ensefia el camino y los medios para llegar a la intima
unién con Dios, su primer principio y ultimo fin. En realidad, «una
sola cosa es necesaria» (Lc. 10,42), que es la salvacién de alma; pero
solamente en el cielo sabremos apreciar la diferencia grandisima
que existe entre la salvacién conseguida en su grado infimo (cris-
tianos inperfectos) o en el grado pleno y perfecto, que corresponde
a los santos. Estos tltimos gozardn de un grado de gloria muche
vaés alto, v, sobre todo, glorificardn inmensamente mis 2 Dios vor
toda la eternidad. Ahora bien, la consecucién de la propia felici-
dad, plenamente subordinada a la glorificacién eterna de Dios,
constituye la razén misma de la creacién, redencién y santificacién
del género humano. No hay, pues, ni puede haber objeto mas noble
e importante de estudio que el que constituye la esencia misma de
nuestra Teologia de la perfeccién.

Su necesidad es manifiesta, sobre todo para el sacerdote, guia de
almas. Sin un profundo conocimiento de las leyes especulativas

33 11,4,
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de la vida cristiana y de las normas practicas de direccion espiritual,
caminara a ciegas en la sublime misién de llevar a las almas hasta
la cumbre de la perfeccién. Contraeria con ello una gravisima res-
ponsabilidad ante Dios al frustrar, acaso, mas de una santidad cano-
nizable. Por eso, la Santa Iglesia ha dispuesto el establecimiento de
cétedras de Teologia ascética y mistica en todos los grandes cen-
tros de formacién del clero secular y regular 34,

Pero aun a los mismos fieles les resultara utilisimo el estudio de
nuestra ctencia. Recuérdese la importancia que se ha concedido
siempre en la Iglesia a la practica excelente de la lectura espiritual.
Pocas cosas, en efecto, estimulan y avivan tanto el deseo de la per-
feccién como el contacto con los libros que saben abrir horizontes y
ensefian con método, claridad y precisién el camino de la intima
unién con Dios. El conocimiento de esos caminos facilita y completa
la direccién espiritual y hasta podria suplirla~—al menos en gran par-
te—en aquellos casos, no demasiado raros, en los que las almas se
ven obligadas a carecer de director o no lo encuentran tan bueno
como fuera de desear. Teniendo en cuenta la necesidad de’estas al-
mas, nosotros descenderemos con frecuencia, en el desarrollo de
nuestra obra, a detalles y consejos practicos, que no serian menes-
ter en un libro destinado exclusivamente a los directores.

4. Modo de estudiarla

7. Al abordar el estudio de esta ciencia, el alumno debe po-
seer, ante todo, un gran espiritu de fe y de piedad. Es tan intima y
tan estrecha la relacién entre la teorfa y la practica en el estudio de
estas cuestiones, que el que no posea una fe viva y una intensa pie-
dad, ni siquiera acertard a juzgar rectamente de los mismos princi-
pios especulativos. Hablando de la Teologia en general, escribe San-
to Tomds las siguientes palabras, que deben aplicarse a fortiori a
nuestra Teologia de la perfeccién:

«En las otras ciencias es suficiente que el hombre sea perfecto tan sélo
intelectualmente; en ésta, en cambio, es preciso que lo sea también afectiva-
mente; porque hemos de hablar de grandes misterios y explicar la sabidu-
tfa a los perfectos. Ahora bien: cada uno suele juzgar de las cosas segtin sus
disposiciones; y asi, el que estd dominado por la ira juzga de muy distinto
modo durante su arrebato que cuando ya se ha tranquilizado del todo. Por
cso dice el Filosofo que cada uno busca su propio fin en las cosas a que se
siente particularmente inclinado» 33,

Es preciso, ademds, tener en cuenta, durante el estudio, las in-
timas relaciones de esta parte de la Teologia con la Dogmdtica, Moral
y Pastoral. Hay puntos fundamentales de doctrina que aqui nos li-
mitamos a recordar, pero cuyo conocimiento perfecto exige un estu-
dio profundo de aguellas otras partes de la Teologfa donde encugn-

34 AAS (1931) 271.
35 In Epist. ad Hebr. ¢.5 lect.2,



38 INTRODUCCION GENERAL

tran su lugar propio y adecuado. En ninguna otra ciencia como en
la Teologia tiene aplicacién la célebre frase atribuida a Hipécrates:
«El médico que no sabe mas que Medicina, ni Medicina sabes. Hay
que conocer a fondo la Teologia entera y las ciencias auxiliares para
la direccién de las almas, entre las que ocupan lugar preeminente la
Psicologia racional y empirica y la Patologia somatica y psiquica del
sistema nervioso y enfermedades mentales.

5. Método

8. Siendo nuestra Teologia de la perfeccién una parte de la
Teologia tinica, intimamente relacionada con la Dogmatica y la Mo-
ral—de las que toma sus principios fundamentales—y teniendo, por
otra parte, mucho de ciencia préctica y experimental, en cuanto que
nos traza las normas concretas para conducir a las almas hasta la
cumbre de la perfeccién, el método que debe emplearse en su estu-
dio tiene que ser, a la vez, el estrictamente teolégico—positivo v de-
ductivo—y el inductivo o experimental, apoyado en la experiencia y en
la observacién de los hechos.

Son grandisimos los inconvenientes que se siguen del empleo exclusivo
de cualquiera de los dos métodos.

El método descriptivo o inductivo, apoyado exclusivamente en los
datos de los misticos experimentales, tiene los siguientes principales incon-
venientes:

1) Olvida que la Teologfa de la perfeccién es una rama de la Teologfa
und, para convertirla en una parte de la Psicologfa experimental. Con ello
Ia rebaja increfblemente, haciéndola perder casi toda su elevacién y grandeza.

2) No puede constituir por sf verdadera ciencia. Proporciona cierta-
mente materiales para constituirla, al ofrecernos un conjunto de fenémenos
tomados de la experiencia que es preciso explicar; pero mientras no sefia-
lemos sus causas y las leyes a que obedecen, no tenemos ciencia propiamente
dicha. Y para sefialar esas causas y leyes es del todo indispensable acudir a
los grandes principios de donde parte el método deductivo. Sin esto, el di-
rector de almas tendrfa que moverse dentro del campo de una casuistica
estrecha y desconcertante, sujeta inevitablemente a grandes perplejidades y
equivocaciones.

3) Por lo mismo, se corre facilmente el riesgo de conceder demasiada
importancia a lo que, por muy espectacular que parezca, es secundario y
accidental en la vida cristiana (fenémenos concomitantes, gracias gratis
dadas), con perjuicio de lo que es bdsico y fundamental (gracia, virtudes y
dones). De hecho, uno de los mas decididos partidarios de este método,
aun admitiendo la verdad de la doctrina teolégica de los dones del Espiritu
Santo, prescinde casi por completo de ella por ser—dice—«poco menos que
estéril para los directores» 36, puesto que no aclara los hechos ni las
cuestiones pricticas de direccién. Pero la mayor parte de los teslogos pien-

san, por el contrario, que esa doctrina es la tinica que permite resolver la
cuestién capital de nuestra ciencia, que no es otra que la de determinar
con toda precisién lo que pertenece al orden de Ia gracia santificante y entra

30 P, PyuLaN, Des grdegs d'oraison ¢.6 n.1g bis (11.% ed, P03}
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en su normal desarrollo en sus formas eminentes, pero al alcance de todos, de
lo que pertencce a las gracias gratis dadas, que son las propiamente extraor-
dinarias y anormales, como algo que rebasa las exigencias ordinarias de la
gracia 37,

El método analitico o deductivo presenta, a su vez, los sigulentes
inconvenientes cuando se le emplea exclusivamente:

i) Olvida que los grandes principios de la Teologia de la perfeccién
deben enfocarse a la direccién de las almas, y, por lo mismo, deben contras-
tarse con los hechos experimentales. Serfa un error contentarse con los prin-
cipios de Santo Tomds, sin tener para nada en cuenta las admirables des-
cripciones de los grandes misticos experimentales San Juan de la Cruz, Santa
Teresa de Jesus, Santa Catalina de Sena, San Francisco de Sales, etc., que
tanto contribuyen a esclarecer y confirmar aquellos grandes principios teo-

l6gicos.

2) Se corre el riesgo de sentar como verdades inconcusas afirmaciones
aprioristicas que no concuerdan con la experiencia ni son confirmadas con
los hechos, estableciendo con ello un lamentable divorcio entre la teoria
y la préctica, de funestas consecuencias en la direccién de las almas.

Se impone, pues, el doble método- deductivo e inductivo, anali-
tico-sintético, racional y experimental. Hay que estudiar, ante todo,
la doctrina revelada tal cual la encontramos en la Escritura y la Tra-
dicion y en el Magisterio de la Iglesia. Hay que determinar después,
a base del método deductivo, la naturaleza de la vida cristiana, su or-
ganismo sobrenatural, los modos de su crecimiento, las leyes que lo
presiden, en qué consiste la verdadera perfeccién cristiana, qué es
lo que entra en el desarrollo normal de la gracia santificante como
una exigencia intrinseca de la misma y qué es lo que hay que consi-
derar como extraordinario y anormal, por caer fuera de esas exigen-
cias, y otras muchas cosas semejantes. A la vez hay que observar los
hechos, recoger los datos de los misticos experimentales, examinar
sus pruebas, luchas, dificultades, métodos empleados para su perfec-
clonamiento y santificacion, resultados obtenidos, etc. Y con todo
ello a la vista, se tendra la garantia de proceder con acierto al sefialar
y discernir lo esencial de lo accidental, lo ordinario de lo extraordi-
nario, lo que es absolutamente indispensable para la santificacién de
cualquier alma de lo que es variable y adaptable a los diferentes tem-
peramentos, circunstancias, estados de vida, etc. Unicamente asi
podran darse normas de direccion precisas y exactas, que no obede-
ceran a unos cuantos principios aprioristicos ni a los resultados siem-
pre provisionales y variables de una casuistica raquitica y enfermiza,
sino motivadas y apoyadas en los grandes principios teoldgicos, con-
trastados con la experiencia y trato directo de las almas.

Thal es, nos parece, el Gnico método legitimo que debe emplearse
cn el estudio de esta rama de la Teologia, y a ese ideal procuraremos
acercarnos en el desarrolio de nuestra obra.

37 Cf. P. Garricou-Lacrangs, Perfection... p.g.
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6. Fuentes

9. El doble método que es menester emplear en el estudio de
la Teologia de la perfeccién nos lleva como de la mano a sefialar sus
fuentes. Pueden reducirse a la Teologia v a la experiencia; pero es con-
venicnte precisar un poco més.

A. TFuentes teolégicas.—Hay que distinguir entre las que son
comunes a todas las partes de la Teologia v las que pertenecen mas
propilamente a nuestra Teologia de la petfeccion 38,

Entre las comunes deben sefalarse:

1) La Sacrapa Escritura.~—Los libros inspirados proporcionan los
principios fundamentales sobre los que ha de construirse la Teologia de la
perfeccion. Alli se encuentra la doctrina especulativa sobre Dios y el hom-
bre, que es el fundamento de toda la vida espiritual. Se nos habla de la natu-
raleza de Dios: de sus atributos—inmensidad, sabicluria, bondad, justicia,
misericordia, providencia general y particular—, de su vida intima, de las
procesiones de las divinas personas, de la encarnacién, redencidn, incor-
poracién a Cristo, gracia santificante, virtudes infusas, dones del Espiritu
Santo, inspiraciones actuales, sacramentos, gracias gratis dadas, etc., y se
nos habla del término final de la vida cristiana, que es la visién beatifica en
la gloria. Al mismo tiempo, se nos intiman los preceptos—en los que consiste
substancialmente la perfeccién—, acompafiados de preciosos consejos para
mejor conseguirla (sobre todo en los libros sapienciales y en el Nuevo Tes-
tamento). Se nos ponen delante los sublimes ejemplos de virtud que nos de-
jaron los patriarcas y profetas del Antiguo Testamento, y, sobre todo, los
de Cristo, Marfa y los apéstoles en el Nuevo. Y, por si algo faltara, se pone
a nuestra disposicién un riquisimo arsenal de férmulas de oracién (salmos,
himnos, doxologfas, padrenuestro...) para exquisito alimento de nuestra
piedad y vida interior. No cabe duda: la Sagrada Escritura es la fuente prin-
cipal de la Teologia de la perfeccién—como de todas las restantes partes de
la ciencia sagrada-——y manantial inagotable de la mds soélida y auténtica
piedad.

2) La Trapictén v L MacisTERIO DE LA IcLEsiA.—Es otra fuente
primaria de la Teologfa en todas sus partes, que viene a completar el de-
posito de la divina revelacién contenido en las Sagradas Escrituras. Sabido
es que el testimonio de la Tradicién se conserva y manifiesta auténticamente
por la ensefianza de la Iglesia, ya sea con su Magisterio solemne (definicio-
nes dogmdticas, simbolos y profesiones de fe), ya con su Magisterio ordi-
nario, que se ejerce principalmente por la ensefianza ¥ predicacion de los
pastores de la Iglesia esparcidos por el mundo entero, por la prdctica de la
Iglesia en su liturgia, por los escritos de los Santos Padres, por el consen-
timiento unanime de los tedlogos, por las Congregaciones Romanas bajo la
vigilancia del Sumo Pontffice y por el consentimiento y undnime sentir
del pueblo cristiano.

38 En realidad habria que incorporar aqui todo el tratado de los Lugares teoldgicos,
completindolo con algunos otros que se relacionan més de cerca con nuestra Teologta de la
perfeccion. Pero para no rebasar excesivamente los lfmites de esta obra. nos contentaremoa
con ligeras indicaciones.
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3) LA RAZON TLUMINADA POR LA FE.—Aunque los principios funda-
mentales en que se apoya la Teologfa hayan sido revelados por Dios y ad-
mitidos por la fe, la razén natural no es extrafia a la ciencia sagrada, sino
que es su auxiliar absolutamente indispensable, ya que es menester dedu-
cir las conclusiones virtualmente contenidas en aquellos principios, y esto
no puede hacerse sino a base del discurso de la razén iluminada por la fe.
Es preciso, ademds, confirmar con las luces de la razén las verdades reve-
ladas, mostrando—cuando no se pueda otra cosa—que nada hay en ellas
que se oponga en lo mas minimo a sus legitimas exigencias; hay que plan-
tear, en cada problema teoldgico, el estado de la cuestién; hay que decla-
rar con comparaciones y analogias las verdades de la fe a fin de hacerlas
mis inteligibles; hay que rechazar con argumentos de razén las objeciones
de los incrédulos y racionalistas, que niegan las verdades de la fe y la rea-
lidad sobrenatural de los fenémenos de la vida mistica, etc., etc. El tedlogo
no puede prescindir en modo alguno de las luces de la razén, aunque su
argumento fundamental ha de sacarlo siempre de las fuentes auténticas de
la divina revelacién.

Ademias de estas fuentes primarias, comunes a toda la Teologia,
el tedlogo que trate de investigar y construir una Teologia de la per-
feccién tiene que tener en cuenta otras fuentes relacionadas de una
manera mas propia y particular con esta parte de la Teologia que
trata de la perfeccién. Las principales son:

4) LoOs ESCRITOS DE LOS SANTOS Y MISTICOS EXPERIMENTALES.- —Apar-
te del valor inapreciable que estos escritos tienen desde el punto de vista
descriptivo de la vida espiritual, con frecuencia tienen todavia un nuevo
valor por la autoridad que les ha conferido la Iglesia al canonizar a sus auto-
res y al declararles muchas veces doctores de la Iglesia. En este sentido tie-
nen un valor incalculable para la Teologfa de la perfeccién los esctitos
espirituales de San Agustin, San Bernardo, Santo Tomds de Aquino, San
Buenaventura, San Juan de la Cruz, San Francisco de Sales, San Alfonso
Marfa de Ligorio y otros muchos, que a la ciencia teolégica—a veces en
grado altisimo, como en San Agustin y Santo Tomds—juntaban una expe-
riencia entrafiable de los caminos de Dios. Y al lado de ellos hay que colo-
car a las grandes maestras de la vida de oracién, tales como Santa Gertru-
dis, Santa Brigida, Santa Catalina de Sena y, sobre todo, Santa Teresa de
Jesus, de la que la misma Iglesia pide oficialmente en su liturgia que ¢sea-
mos alimentados con el celegte pabulo de su doctrina» 39,

Ni puede limitarse el tedlogo al estudio de los misticos experimenta-
les que han alcanzado los honores de la canonizacién. (Qué duda cabe
que es inapreciable el tesoro mistico doctrinal encerrado en las obras del
Pseudo-Dionisio Areopagita, de Casiano, de Hugo y Ricardo de San Vic-
tor, del maestro Eckart, de Taulero, del Beato Susén, de Ruysbroeck, de
Gersén, de Dionisio el Cartujano, de Tomias de Kempis, de Walter Hilton,
de Garcfa de Cisneros, de Blosio, de Fr. Luis de Granada, de Francisco
de Osuna, de Bernardino de Laredo, de Fr. Juan de los Angeles, de Juan
de Jests Marfa, de Felipe de la Santisima Trinidad, de José del Espiritu
Santo, del Beato Alonso de Orozco, de Fr. Luis de Leén, de Pedro Malon
de Chaide, de Luis de la Puente, de Alvarez de Paz, de Alonso Rodriguez,
de Surin, de Scaramelli, de Olier, del cardenal Berulle, del P. Faber, de
D. Columba Marmién y del P. Arintero, para no citar mas que a los més
destacados y representativos de todas las tendencias, épocas y escuelas?

39 Cf. la oracion Htdrgica de la fiesta de la Santa (15 de octubre).
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5) LAs vipas DE LOs SANTOs proporcionan también datos preciosos
para la parte descriptiva de la vida espiritual, al ponernos delante los mo-
delos y ejemplares que la misma Iglesia propone a nuestra imitacién. Entre
cllas destacan por su excepcional valor las autobiografias que escribieron
los propios santos impulsados por la obediencia o las que tienen por autor
a un santo que habla de otro santo (v.gr., la vida de San Antonio Abad,
escrita por San Atanasio, o la de San Francisco de Asfs, por San Buena-

ventura).

6) LA HISTORIA DE LA MISTICA O ESPIRITUALIDAD CRISTIANA.—Es otra
fuente importantisima de informacién para el teélogo. Porque, aunque la
espiritualidad cristiana, como la gracia de Dios en que se funda, es y sera
siempre fundamentalmente la misma en todas las épocas y climas, ayuda
mucho conocer la aplicacién que de sus principios fundamentales se ha
venido haciendo a través de los siglos, tendencias y escuelas de espiritua-
lidad cristiana para contrastar procedimientos, prevenir ilusiones, evitar
desviaciones, intensificar los medios que la experiencia ha demostrado ser
mas eficaces para la santificacién de las almas, investigar lo que constituye
el fondo comun de todas las escuelas y lo que no pasa de ser una tendencia
o apreciacién particular de alguna de ellas en concreto. La historia es
maestra de la vida; y acaso en ningin otro aspecto de la misma el conoci-
miento de aquélla podrd suministrarnos datos mds aleccionadores.

7) LA HISTORIA DE LOS FENOMENOS RELIGIOSOS DE LAS RELIGIONES
FaLsas.—Es una fuente subsidiaria muchfsimo menos importante que las
demads, ya que los principios del cristianismo—nica religién revelada—
difieren substancialmente de los de las religiones falsas. Los primeros
son estrictamente sobrenaturales; los segundos, pura y simplemente natu-
rales. Con todo, no deja de ser ttil contrastar los fenémenos de la psicolo-
gia religiosa del paganismo (estados internos de consolacién o desolacién,
modos de oracién, pricticas ascéticas y de penitencia, asociaciones de vida
perfecta, etc.), que responden muchas veces a exigencias de la psicologia
humana, que el tedlogo catélico puede aprovechar para trasladarlas, debi-
damente expurgadas de sus errores, al orden sobrenatural cristiano, 0 como
fuente de informacién para mejor delimitar el campo sobrenatural de lo

puramente natural o preternatural 40,

B. Fuentes experimentales.—Entendemos aqui por fuentes
experimentales no sélo las que proceden de la experiencia propia o
ajena en los caminos de Dios, sino los preciosos datos que nos su-
ministran las ciencias fisio-psicolégicas, que es menester tener en
cuenta para la recta apreciacién de muchos fenémenos sorprenden-
tes que suelen producirse en la vida espiritual, sobre todo en los es-
tados misticos. Entre ellas el teélogo ha de tener principalmente en

cuenta:

1) La PsIicOLOGIA RACIONAL Y EXPERIMENTAL.—La primera nos en-
sefia el funcionamiento de nuestras facultades externas e internas; de qué
manera se elaboran nuestras ideas a base de la iluminacién por el entendi-
miento agente de los fantasmas de la imaginacién; cudles son las leyes que
presiden nuestra vida afectiva y sentimental; naturaleza de nuestra alma
y sus funciones como forma substancial del cuerpo y la influencia mutua

40 COf. P. MAREcHAL, Essai sur 'étude comparée des mysticismes: «Revue des Quest, Scien-
tifiques? (1920) 2 p.81ss, y Etudes sur la psychologie des mystiques t.2 p.411-83.
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y relaciones estrechisimas que de esa unién substancial se deriva}n para
ambos. La segunda-—Psicologfa experimental- ~complementa los principtos
de la racional con datos procedentes de la observacién y analisis de los
hechos en sujetos normales y patol6gicos. El estudio de los estados mor-
bosos, tanto fisicos como psiquicos, es de importancia capital para distin-
guir con acierto lo sobrenatural de lo preternatural y de lo puramente na-
tural en muchos fenémenos aparentemente sobrenaturales o misticos. Hoy
se ha comprobado mil veces que hay que atribuir a causas patolégicas
puramente naturales muchos fenémenos que antiguamente se atribufan a
causas sobrenaturales o preternaturales (Dios o el demonio). Lo cual es
de gran importancia para juzgar, v.gr., de las llamadas infestaciones demo-
niacas, de las visiones, locuciones, sequedades y arideces, euforias y conso-
laciones, etc., que, sin negar, ni mucho menos, su posible trascendencia
o sobrenaturalidad, muchas veces obedecerdn a causas pura y simplemente
naturales en un sujeto habitual o transitoriamente patolégico 41.

2) LA EXPERIENCIA PROPIA.—Ninguna otra fuente de informacién po-
dra suplir enteramente a la experiencia propia para juzgar con acierto en
los caminos de Dios. Se ha comprobado mil veces cuando escritores racio-
nalistas han tratado de interpretar—acaso de buena fe, no hay inconvenien-
te en admitirlo en algunos de ellos—Ias experiencias de los misticos 42.
Totalmente ajenos a la vida sobrenatural, careciendo incluso de las luces
de la fe, estdn radicalmente incapacitados para comprender la vida cris-
tiana. El elemento sobrenatural, que es el todo de esa vida, se les escapa
por completo.

Ni basta poseer la vida de la gracia en sus grados inciplientes para juz-
gar acertadamente de ciertos fenémenos misticos. Hay cosas que sélo se
captan a base de una perfecta afinidad espiritual con ellas mismas. Es aquel
principio tan fecundo y tantas veces recordado por Santo Tomis de que
«cada uno suele juzgar de las cosas segin sus disposiciones»43. En este
mismo sentido escribfa Béfiez: «en igualdad de circunstancias serd mds
docto en Teologia el que posea la caridad que el que no la tenga; porque
sin ella no se poseen los dones del Espiritu Santo unidos a la fe, que ilu-
mina la mente y da inteligencia a los pequefiuelos» 44. Y si esto es cierto
aplicado al estudio de la Teologfa en general, a fortiori hay que decirlo de
la Teologfa de la perfeccién.

3) EL TrRATO cON LAs ALMAsS.—A la experiencia propia hay que afiadir
el trato directo y constante con las almas. Quien aspire a conocer a fondo
los caminos de Dios, no puede contentarse con el estudio teérico de la Mis-
tica, ni siquiera con la experiencia propia, aunque sea un santo de pri-
mera categorfa; se impone el trato directo y constante con las almas. No
todas ascienden a la cumbre de la perfeccién por el mismo sendero v con
los mismos procedimientos ascético-misticos. No basta conocer un camino;
es preciso conocer el mayor ndmero posible de ellos. Y aunque esta induc-
cién tenga que ser forzosamente incompleta—ya que cada alma va por su
camino, y es imposible conocerlas todas—, sin embargo, de la constante
observacién de las diferentes vias por donde Dios santifica a las almas

41 Es atil a este respecto la lectura del precioso libro del P. J. bE ToNQUEDEC ¢ Accidn
diabdlica o enfermedad? (Razén y Fe, 1948).

42 Véanse, por ejemplo, los estudios de J. Baruzi, Saint Jean de la Croix et le probléme
de U'expérience mystique (Parfs 1924); el del P. RoussiLot, Les mystiques espagnoles (2.5 ed.,
Paris 1869); y el de H. Deracroix, Etudes d'histoire et de psychologie du mysticisme. Les gran-
des mystiques chrétiennes (Paris 1908).

43 In Epist. ad Hebr. c.5 lect.2.

44 BARez, In I 1.4 ad 2 confirmationem 2 arg.
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aprendeti el teologo dos cosas muy importantes, a saber: ¢ no proclamdt
en teorfa determinados métodos y procedimientos como los tinicos posibles
y acertados para la santificacién de las almas y a respetar en la prictica
la iniciativa de Dios, que lleva a cada alma por un camino especial hacia la
cumbre de la perfeceion,

7. Divisién

10. No hay tampoco uniformidad de criterio entre los autores
para la divisién de las diferentes partes de que debe constar nuestra
ciencia.

El P. De Guisert divide su Theologia spiritualis Ascetica et Mys-
tica en cuatro partes fundamentales: 1) Esencia de la perfeccién es-
piritual y de las causas que la promueven o impiden. 2) Medios y
ejercicios con los cuales el hombre tiende a la perfeccién. 3) Grados
con los cuales suele Dios conducir al hombre a la perfeccion. 4) Di-
ferentes estados de vida con los cuales puede ¢l hombre tender a la
perfeccion y ejercitarla 43,

El P. Scrryvers se fija en las cuatro causas: final, eficiente, ma-
terial y formal, dividiendo a base de ellas sus Principios de la vida
espiritual 46,

TanqQuerey divide su Compendio de Teologia ascética y mistica
en dos partes: una tedrica, que titula «los principios», y otra més psi-
colégica y experimental, de aplicacién de los principios a base de
«as tres vias» 47,

El P. Garricou-LAGrRANGE adopté para Las tres edades de la vida
interior la division en cinco partes: 1) Las fuentes de la vida interior
y su fin. 2) La purificacién del alma de los principiantes. 3) Los pro-
gresos del alma guiada por la luz del Espiritu Santo. 4) De la unién
de las almas perfectas con Dios. 5) De las gracias extraordinarias 48,

El P. Crisécono divide su Compendio de Ascética y Mistica en
cuatro partes: 1) Principios de la vida sobrenatural. 2) La Ascética.
3) La Mistica. 4) Resumen histérico 49.

Otros autores proponen otras divisiones que, mds 0 menos, se
aproximan a las que acabamos de recoger por via de ejemplo 50,

Nosotros vamos a dividir nuestra TEOLOGIA DE LA PERFECCION
en cuatro partes principales en la siguiente forma:

Primera parte: El fin de la vida cristiana.

Segunda parte: Principios fundamentales de la Teologia de la
perfeccién.

Tercera parte: El desarrollo normal de la vida cristiana.

Cuarta parte: Los fenémenos misticos extraordinarios.

45 Cf. D GUIBERT, 0.c., D.I2.

46 Cf. SCHRIJVERS, 0.C., P.73-4.

47 Cf. TANQUEREY, 0.C., n.48.

48 Cf. GARRIGOU-LLAGRANCE, 0.C. , P.24-25.

49 Cf. P. CriséGoNo, o.c., prél.

50 Pueden verse muchas de ¢llas en FlepwinckX, Introductio in Theologiam Spiritualem

p.135%.

- PRIMERA PARIE
El fin

CAPITULO I
El fin de la vida cristiana

La consideracién del fin es lo primero que se impone en el estudio de
una obra dindmica cualquiera. Y siendo la vida cristiana esencialmente
dindmica y perfectible—al menos en nuestro estado actual de viadores—, es
preciso que ante todo sepamos adénide vamos, o sea, cudl es el fin que pre-
tendemos alcanzar. Por eso, Santo Tomds comienza la parte moral de su
?iistclema--el retorno del hombre a Dios—por la consideracién del dltimo

nl,

A la vida cristiana se le pueden sefialar dos fines, o, si se quiere,
uno solo con dos modalidades distintas: un fin #ltimo o absoluto y
otro prdéximo o relativo. El primero es la gloria de Dios; el segundo,
nuestra propia santificacién, Vamos a examinarlos separadamente.

1. La gloria de Dios, fin Gltimo y absoluto de la vida cristiana

11. Es clasica la definicién de la gloria: clara notitia cum laude.
Por su misma definicién, expresa, de suyo, algo extrinseco al sujeto
a quien afecta. Sin embargo, en un sentido menos estricto, podemos
distinguir en Dios una doble gloria: la intrinseca, que brota de su
propia vida intima, y la extrinseca, procedente de las criaturas.

La gloria intrinseca de Dios es la que El se procura a si mismo
en el seno de la Trinidad Beatisima. El Padre—por via de genera-
cién intelectual—concibe de si mismo una idea perfectisima: es su
divino Hijo, su Verbo, en el que se reflejan su misma vida, su misma
belleza, su misma inmensidad, su misma eternidad, sus mismas per-
fecciones infinitas. Y al contemplarse mutuamente, se establece entre
las dos divinas personas—por via de procedencia—una corriente de
indecible amor, torrente impetuoso de llamas que es el Espiritu San-
to. Este conocimiento y amor de s{ mismo, esta alabanza eterna e
incesante que Dios se prodiga a sf mismo en el misterio incompren.

t L
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sible de su vida intima, constituye la gloria intrinseca de Dios, rigu-
rosamente infinita y exhaustiva, y a la que las criaturas inteligentes
y el universo entero nada absolutamente pueden afadir. Es el mis-
terio de su vida intima en el que Dios encuentra una gloria intrinseca
absolutamente infinita.

Dios es infinitamente feliz en s mismo, y nada absolutamente
necesita de las criaturas, que no pueden aumentarle su dicha intima.
Pero Dios es Amor 2, y el amor, de suyo, es comunicativo. Dios es
el Bien infinito, y el bien tiende de suyo a expansionarse: bonum est
diffusivum sui, dicen los filésofos. He ahi el porqué de la creacién.

Dios quiso, en efecto, comunicar sus infinitas perfecciones a las
criaturas, intentando con ello su propia gloria extrinseca. La glori-
ficacién de Dios por las criaturas es, en definitiva, la razén dltima
y suprema finalidad de la creacién 3.

La explicacién de esto no puede ser maés clara, incluso a la luz
de la simple razén natural privada de las luces de la fe. Porque es
un hecho filoséficamente indiscutible que todo agente obra por un
fin, sobre todo el agente intelectual. Luego Dios, primer agente inte-
ligentisimo, tiene que obrar siempre por un fin. Ahora bien, como
ninguno de los atributos o acciones de Dios se distinguen de su
propia divina esencia, sino que se identifican totalmente con ella,
si Dios hubiera intentado en la creacién un fin distinto de si mismo,
hubiera referido y subordinado su accién creadora a ese fin—por-

que todo agente pone su accién al servicio del fin que intenta al
obrar—, con lo cual se hubiera subordinado Dios mismo, puesto
que su accién es El mismo. Y asi, ese fin estaria por encima de Dios;
es decir, que Dios no seria Dios. Es, pues, absolutamente imposible
que Dios intente con alguna de sus acciones un fin cualquiera dis-
tinto de si mismo. Dios ha creado todas las cosas para su propia glo-
ria; las criaturas no pueden existir sino en El y para El4.
Y esto no solamente no supone un ¢egofsmo trascendentals en

2.y lo. 4,16.

3 Bellfsimamente expresa Santo Tomés de qué manera con su gloria intrinseca y extrin-
seca se reune en Dios en grado perfectisimo la plenitud de todas las felicidades posibles:
«Cuanto de deseable hay en cualquier clase de felicidad, todo preexiste de modo mis elevado
en la bienaventuranza divina. Por lo que se refiere a la felicidad contemplativa, tiene la con-
templacién continua y certisima de si mismo v de todas las otras cosas, ¥ en cuanto a la activa,
tiene el gobierno de todo el universo. De la felicidad terrena, que, segtn Boecio, consiste en
placeres, riquezas, poderio, dignidad y fama, por deleite tiene el goce de sf mismo y de todas
las otras cosas; por rigueza, la omnimoda abundancia que la riqueza promete; por poderio,
la omnipotencia; por dignidad, el gobierno de todos los seres, v por fama, la admiracion de
todas las criaturas® (I,26,4).

4 Cf. 1,44,4.—Noétese—~para mayor inteligencia de la finalidad de la creacién—~que a
Dios le conviene obrar por el fin no solamente ex parte operis seu operati, sino también ex
parte operantis; aunque no como las criaturas, por el deseo o apetito de un fin que no posee
con perfeccién en realidad, sino por el solo amor del fin que ya posee siempre actualmente
en si mismo, que no es otra cosa que su bondad identificada con su propia esencia. Por eso
dice Santo Tomés (en De pot, 3,15 ad 14): «La comunicacién de la bondad no es el ultimo
fin, sino la misma divina bondad, por amor a la cual quiere Dios comunicarla; porque no
obra por su bondad como apeteciendo lo que no tiene, sino como queriendo comunicar lo
que tiene; ya que no obra por el apetito del fin, sino por amor al fine. De donde resulta que
el fin Gltimo de todas las criaturas es la gloria de Dios, o, mds exactamente, el mismo Dios,
a quien hay que glorificar. «Todo el universo—afiade Santo Tomds en otro lugar (I,65,2) —
con todas sus partes se ordena a Dios como a su ultimo fin, en cuanto que en todas ellas se
refleja la bondad divina por cierta imitacién y para gloria de Diosy (cf. Ramfrez, De homi-
nis beatitudine t.1 n.932-38).
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Dios~—como se atrevi6 a decir, con blasfema ignorancia, un filésofo.
impio—-, sino que es el colmo de la generosidad y desinterés. Por-
que no buscéd con ello su propia utilidad—nada absolutamente po-
dian afiadir las criaturas a su felicidad y perfecciones infinitas—,
sino Ginicamente comunicarles su bondad. Dios ha sabido organizar
de tal manera las cosas, que las criaturas encuentran su propia feli-
cidad glorificando a Dios. Por eso dice Santo Toméas que sélo Dios
es infinitamente liberal y generoso: no obra por indigencia, como
buscando algo que necesita, sino Uinicamente por bondad, para co-
municar a sus criaturas su propia rebosante felicidad 5.

Por eso la Sagrada Escritura esta llena de expresiones en las
que Dios reclama y exige para si su propia gloria. «Soy yo, Yavé es
mi nombre, que no doy mi gloria a ningln otro, ni a los idolos el
honor que me es debido» (Is. 42,8); «Es por mi, por amor de mi lo
hago, porque no quiero que mi nombre sea escarnecido, y mi gloria
a nadie se la doy» (Is. 48,11); «Oyeme, Jacob, y ta, Israel, que yo
te llamo; soy yo, yo, el primero y atin también el postrero» (Ibid.,
12); «Yo soy el alfa y la omega, dice el Sefior Dios; el que es, el que
era, el que viene, el Todopoderoso (Apoc. 1,8), etc., etc.

iLa gloria de Dios! He aquf el alfe y la omega, el principio y el fin
de toda la creacién. La misma encarnacién del Verbo y la redencién del
género humano no tienen otra finalidad tltima que la gloria de Dios: cuando
le queden sometidas todas las cosas, entonces el mismo Hijo se sujetard
a quien a El todo se lo sometié, para que sea Dios todo en todas las cosas»
(1 Cor. 15,28). Por eso nos exhorta el Apéstol a no dar un solo paso que
no esté encaminado a la gloria de Dios: «Ya comdis, ya bebdis o ya hagais
alguna cosa, hacedlo todo para gloria de Dios» (1 Cor. 10,31); ya que, en
definitiva, no hemos sido predestinados en Cristo més que para convertir-
nos en una perpetua alabanza de gloria de la Trinidad Beatisima: «Por
cuanto que en El nos eligié antes de la constitucién del mundo, para que
fuésemos santos e inmaculados ante El, y nos predestiné en caridad a la
adopcién de hijos suyos por Jesucristo, conforme al beneplicito de su vo-
luntad, para alabanza de la gloria de su gracia» (Eph. 1,4-5; cf. v. 12 et 14).
Todo absolutamente tiene que subordinarse a esta suprema finalidad. El
alma misma no ha de procurar su salvacién o santificacién sino en cuanto
que con ella glorificard mas y mdés a Dios. La propia salvacién o santifica-
cidén no puede convertirse jamds en fin tltimo. Hay que desearlas y traba-
jar sin descanso en su consecucién; pero tGnicamente porque Dios lo quiere,
porque ha querido glorificarse haciéndonos felices, porque nuestra propia
felicidad no consiste en otra cosa que en la eterna alabanza de la gloria de
la Trinidad Beatisima 6.

Tal es la finalidad Gltima y absoluta de toda la vida cristiana. En la
practica, el alma que aspire a santificarse ha de poner los ojos, como blanco
y fin al que enderece sus fuerzas y anhelos, en la gloria misma de Dios.
Nada absolutamente ha de prevalecer ante ella, ni siquiera el deseo de’lh
propia salvacién o santificacién, que ha de venir en segundo lugar, comid €l
medio més oportuno para lograr plenamente aquélla. Ha de procurar pare.

(S ¥SRT

5 «El obrar a impulsos de alguna indigencia es exclusivo de agentes imperfectos, . capaces
de obrar y de recibir. Pero esto estd excluido de Dios, el cual es la liberalidad mismi; puesto
yue nada hace por su utilidad, sino todo por sola su bondade (I,44,4 ad 1; cf. ?,? ad 3).

6 Cf. sobre este magnifico asunto: Tissor, La vida interior simplificada pLt 1y
Privron, O.P., La doctring espiritual de sor Isabel de la Trinidad c.4. A lff
oLy o
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cerse a San Alfonso Marfa de Ligorio, de quien se dice que o tenfa en la
cabeza mds que la gloria de Dios» 7 y tomar por divisa la que San Ignacio
leg6 a su Compaiifa: ¢A la mayor gloria de Dios». En definitiva, esta actitud
es la que han adoptado todos los santos en pos de San Pablo, que nos dejé
la consigna mas importante de la vida cristiana al escribir a los Corintios:
Omnia in gloriam Dei facite : hacedlo todo a gloria de Dios 8,

La santificacién de nuestra propia alma no es, pues, el fin ltimo de la
vida cristiana. Por encima de ella est la gloria de la Trinidad Beatfsima,
fin absoluto de todo cuanto existe. Y esta verdad, con ser tan elemental para
los que comprendan la trascendencia divina, no aparece, sin embargo, do-
minando en la vida de los santos sino muy tarde, cuando ya su alma se ha
consumado por el amor en la unidad de Dios. Sélo en las cumbres de la
unién transformante, identificados plenamente con Dios, sus pensamien-

tos y quereres se identifican también con el pensamiento y el querer de -

Dios. Solamente Cristo y Marfa, desde el instante primero de su existencia,
han realizado con perfeccién este programa de glorificacién divina, que es
e] término donde viene a desembocar todo proceso de santificacién acd en
la tierra 9.

En la prictica, nada debe preocupar tanto a un alma que aspire a santi-
ficarse como el constante olvido de s{ misma y la plena rectificacién de su
intencién a la mayor gloria de Dios. «En el cielo de mi alma—decia sor
Isabel de la Trinidad—, la gloria del Eterno, nada mdis que la gloria del
Eterno» 10; he aquf la consigna suprema de toda la vida cristiana. En Ia
cumbre més elevada de la montafa del amor la esculpié San Juan de la
Cruz con caracteres de oro: ¢«S6lo mora en este Monte la honra y gloria de

Dios».

2. La santificacién del alma, fin préximo y relativo
de la vida cristiana

12, Después de la glorificacién de Dios, y perfectamente subor-
dinada a ella, la vida cristiana tiene por finalidad la santificacién
de nuestra propia alma. El bautismo, puerta de entrada en la vida
cristiana, siembra en nuestras almas una «emilla de Dios»: es Iy
gracia santificante. Ese germen divino estd llamado a desarrollarse
plenamente, y esa plenitud de desarrollo es, cabalmente, la santi.
dad. Todos estamos llamados a ella—al menos con un Hamamiento
remoto y suficiente, como explicaremos en su lugar—, aunque en
grados muy distintos, segn la medida de nuestra predestinacién
en Cristo 11,

Ahora bien, jen qué consiste propiamente la santidad? {Qué
significa ser santo? ¢Cudl es su constitutivo intimo v esencial?

Son varias las férmulas en uso para contestar a estas Pl‘egln:ltag
pero todas coinciden en lo substancial. Las principales son tres: l;;
santidad consiste en nuestra plena configuracién con Cristo en' 1
unién con Dios por el amor y en la perfecta conformidad 'Con Ia
voluntad divina. a

. "1 ScHruveRs, Los principios de la vida espiritual 1.1 p.3.% c. 4
. 8 1 Cor. 10,31.

"9 Cf. PHILIPON, 0.C., C.4.

16 Retiro de Laudem gloriae dfa 7.

31 Cf. Eph. 4,7.13; Rom. 12.3; 1 Cor. 12,11,
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De las dos Gltimas férmulas hablaremos largamente en sus luga-
res correspondientes 12, Aqui vamos a insistir en la primera, la mas
profunda y teoldgica por tener sus fundamentos en las fuentes mis-
mas de la divina revelacién. Todo el mensaje de San Pablo puede
reducirse a eso: la necesidad que tenemos de configurarnos plena-
mente con Cristo para llegar a nuestra propia perfeccién.

CAPITULO 11

La configuracién con Jesucristo

Vamos a estudiar esta materia con la maxima amplitud que nos permite
la indole de nuestra obra. La configuracién con Cristo es la finalidad mis.
ma de nuestra vida cristiana en orden a nuestra santificacién e incluso mi-
rando a la glorificacién de Dios, finalidad ultima y absoluta de la Creacién.
En el plan actual de la divina Providencia, no podemos santificarnos nj
glorificar a Dios sino por Jesucristo y en El. Es, pues, de importancia capi-
tal tener ideas claras en torno a este asunto importantisimo.

13. Con frecuencia se destaca poco en la predicacion yZen los
libros de piedad el papel excepcional de la persona de Cristo en
nuestra santificaciéon. A veces, la «devocién a Nuestro Sefiorp se se.
fiala como uno de tantos medios para santificarse, al lado de'la lec.
tura espiritual, del examen de conciencia o del plan de vida. Con
ello se deforma lamentablemente la piedad de los fieles y se les hace
concebir una idea muy equivocada de lo que en realidad constituye
la piedra angular del edificio de nuestra santificacién.

No seremos santos sino en la medida en que vivamos la vida de
Cristo 0, quizd mejor, en la medida en que Cristo viva su vida en
nosotros. El proceso de la santificacién es un proceso de cristifica.
cién. Ll cristiano tiene que convertirse en otro Cristo: christianus,
alter Christus. Solamente cuando con toda exactitud y verdad poda.
mos repetir el «ya no vivo yo, es Cristo quien vive en mi» (Gal. 2,20),
podremos estar seguros de haber alcanzado la cumbre de la perfec.
cién cristiana.

Examinemos, pues, las lineas fundamentales de lo que San Pg_
blo llamaba el «misterio de Cristo, en el que estan encerrados todgg
los tesoros de la sabiduria y de la ciencia» (Col. 2,2-3).

12 Cf. Naturaleza de la perfeccion cristiana n.109-17, v Conformidad con la voluniad de
Dios n.495-99.
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ARTICULO 1

EL misteEriO DE CRISTO

MARMION, Jesucristo, vida del alma; Jesucristo en sus misterios; Jesucristo, ideal del morij;
MErscH, Le corps mystique du Christ; Prat, Theologie de S. Paul; E. MURa, Le corps mystique
du Christ; Prus, S.1., Cristo en nosotros; Cristo en nuestros préjimos; SauvE, Jests intimo; el
Corazdn de Jestis; JAEGHER, S.1., La vida de identificacién con Jesucristo; Apaw, Jesus Christus;
Cristo, nuestro hermano; Schutz, Cristo; GoMA, Jesucristo redentor; Sauras, El cuerpo mis-
tico de Cristo (BAC, n.85); Rovo MaxriN, Jesucristo y la vida cristiana (BAC, n.210).

El papel de Jesucristo en la vida de sus miembros vivos cons-
titufa la idea obsesionante de San Pablo. Todo su afin consiste en
revelarle al mundo el «misterio de Cristo» (Col. 4,3), ese ¢sacramen-
to escondido» (Eph. 3,9) en el que habita corporalmente la plenitud
de la divinidad (Col. 2,9), v en el que el cristiano encontrara todas
las cosas (Ibid. 10) hasta quedar completamente lleno con la pleni-
tud misma de Dios (Eph. 3,19).

Nosotros vamos a recoger las lineas fundamentales de la doc-
trina cristolégica relacionada con la vida espiritual, tomando como
punto de partida la férmula que el mismo Cristo nos dejé en el
Evangelio de San Juan: «Yo soy el camino, la verdad y la vida»
(To. 14,6).

1. Jesucristo, Camino

14. Jesucristo es el tGnico Camino. Nadie puede ir al Padre
sino por El (To. 14,6), ya que no se nos ha dado otro nombre bajo
el cielo por el cual podamos salvarnos (Act. 4,12).

En efecto. Segtn el plan divino de nuestra predestinacién, la
santidad a la cual nos llama Dios por la gracia y la adopcién sobre-
natural consiste en una participacién de la vida divina traida al mun-
do por Jesucristo. Consta expresamente en la divina revelacion:

«Por cuanto que en El nos eligié antes de la constitucién del mundo para
que fuésemos santos e inmaculados ante El y nos predestiné en caridad a
la adopcién de hijos suyos por Jesucristo, conforme al beneplicito de su
voluntad, para alabanza de la gloria de su gracia, por la cual nos hizo agra-
dables a sus ojos en su Hijo muy amado» (Eph. 1,4-6).

Es Jesucristo quien ha restablecido el plan divino de nuestra
salvacién, destruido por el pecado de Adan. «El amor de Dios hacia
nosotros se manifesté enviando al mundo a su Hijo unigénito parqg
que nosotros vivamos por El: ut vivamus per eum» (1 lo. 4,9). En ade-
lante, Cristo serd el dnico Camino para ir al Padre: «adie viene a]
Padre sino por mf» (Io. 14,6). Sin El no podemos hacer absolutg-
mente nada: nihil (To. 15,5). Toda la preocupacién del cristiano ha
de consistir en vivir la vida de Cristo, en incorporarse 2 El, en dejar
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circular por sus venas, sin la menor resistencia, la savia vivificadora
de Cristo. Porque El es la vid y nosotros los sarmientos; y la vida
del sarmiento depende de la unién con la vid, que le envia la savia
vivificante. Separado de ella, se seca y es arrojado al fuego (lo. 15,1-6).

San Pablo no hallaba en el lenguaje humano palabras justas para ex-
presar esta realidad inefable de la incorporacién del cristiano a su divina
Vid. La vida, la muerte, la resurreccién del cristiano: todo ha de estar unido
intimamente a Cristo. Y, ante la imposibilidad de expresar estas realidades
con las palabras humanas en uso, cre6 esas expresiones enteramente nue-
vas, desconocidas hasta él, que no debian tampoco acabarle de llenar: ¢hemos
muerto juntamente con Cristo: commortui (2 Tim. 2,11), y con El hemos
sido sepultados: consepulti (Rom. 6,4), y con El hemos resucitado: conre-
suscitati (Eph. 2,6), y hemos sido vivificados y plantados en El: convivificavit
nos in Christo (Eph. 2,5), et complantati (Rom. 6,5), para que vivamos con
ElL: et convivemus (2 Tim. 2,11), a fin de reinar juntamente con El eterna-
namente: et consedere fecit in caelestibus in Christo lesu (Eph. 2,6).

Con razén, pues, dice el insigne abad de Maredsous Dom Co-
lumba Marmion en su admirable libro Jesucristo, vida del alma:

«Comprendamos que no seremos santos sino en la metida en que la
vida de Cristo se difunda en nosotros. Esta es la tnica santidad que Dios
nos pide; no hay otra. Seremos santos en Jesucristo, 0 no lo seremos de
ninguna manera. La creacién no encuentra en s{ misma ni un solo 4tomo de
esta santidad; deriva enteramente de Dios por un acto soberanamente libre
de su omnipotente voluntad, y por eso es sobrenatural. San Pablo destaca
més de una vez la gratuidad del don divino de la adopcién, la eternidad del
amor inefable, que le resolvié a hacérnoslo participar, y el medio admirable
de su realizacién por la gracia de Jesucristo» 1.

Cristo es, pues, el tinico Camino para ir al Padre, la unica forma
posible de santidad en el plan actual de la divina Providencia. Sélo
por El, con El y en El podremos alcanzar la meta y el ideal inten-
tado por Dios en la creacién, redencién y santificacién del género
humano: la alabanza de su propia gloria (cf. Eph. 1,5-6). La Iglesia
nos lo recuerda todos los dias en uno de los momentos mas augus-
tos del sacrificio del altar: «Per ipsum, et cum ipso, et in ipso est
tibi Deo Patri Omnipotenti in unitate Spiritus Sancti omnis honor
et gloria». Unicamente a través de Cristo, su Hijo muy amado, acep-
ta el Padre nuestro amor y nuestros homenajes. Por eso, los grandes
santos, iluminados por Dios mismo de una manera especialisima
para entender el «misterio de Cristo», querian como desaparecer
y dejarse absorber por El para que Cristo viviese en ellos su propia
vida. Sor Isabel de la Trinidad, una de las almas que mds profun-
damente lleg6 a comprender este misterio, pide al mismo Cristo en
una oracién sublime «que me revistdis de vos mismo, que identi-
fiquéis mi alma con todos los movimientos de vuestra alma, que me
sumerjais, que me invadéis, que os substituydis en mi, para que mi
vida no sea sino una irradiacién de vuestra vida». Quiere ser fasci-

! Dom CoLumsa MarmioN, Jesucristo, vida del alma 1,1,6.
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nada por El spara que ya no pueda salir de vuestro influjor. Y en
un arranque sublime, de increible atrevimiento y audacia, le pide
al Espiritu Santo que venga a ella ¢para que se haga en mi alma
como una encarnacion del Verbo». Quiere convertirse para Cristo en
una especle de «humanidad sobreafiadida, en la cual renueve El todo
su misterio», Quiere revestirse totalmente de Cristo, a fin de que
el Padre «no vea en ella mas que al Hijo muy amado, en el cual tie-
ne puestas todas sus complacencias» 2,

jCudn equivocados estdn, pues, los que consideran la «devocién a Nues-
tro Sefior» como uno de tantos ejercicios de piedad, como el examen de con-
clencia o la lectura espirituall Nuestra devocién e incorporacién a Cristo es
la piedra angular, el alfa y la omega, la substancia misma de nuestra vida
sobrenatural. En realidad es ésta la verdadera ascética y la verdadera mis-
tica, de la que las otras no son sino derivaciones y consecuencias. Las almas
que quieran santificarse de veras haran bien en prescindir de las disputas
y controversias de las diferentes escuelas de espiritualidad, para dedicarse
a vivir de una manera cada vez mds plena y profunda la vida misma de Cristo;
que, si logran plenamente ese ideal, se habrdn remontado, sin duda ninguna,
a las mds altas cumbres de la ascética y de la mistica cristianas. En la cum-
bre de la santidad se encuentran todos los santos, sin excepcién, con estas
dos tnicas consignas: «Ya no soy yo quien vivo, sino Cristo en mi» (Gal. 2,20);
y: «sélo mora en este Monte la honra y gloria de Diosy (San Juan de la Cruz).

2. Jesucristo, Verdad

15. Pero Cristo no solamente es el Camino: es también la
Verdad. La verdad absoluta e integral. Sabiduria increada en cuan-
to Verbo, comunicé a su Humanidad santisima, y a través de ella
a nosotros, todos los tesoros de la sabiduria y de la ciencia de Dios.

Esto nos lleva a hablar de la causalidad ejemplar de Jesucristo,
que ejercita sobre nosotros de tres maneras principales: a) en su
persona; b) en sus obras, y ¢) en su doctrina.

a) En su persona.—He aqui cémo expresa esta idea sublime
Dom Columba Marmion:

«La filiacién divina de Cristo es el tipo de nuestra filiacién sobrenatural;
su condicién, su «ser» de Hijo de Dios, es el ejemplar del estado en que la
gracia santificante debe establecernos. Cristo es Hijo de Dios por naturaleza
y por derecho, en virtud de la unién del Verbo eterno con la naturaleza hu-

mana. Nosotros lo somos por adopcién y por gracia, pero realisimamente y

con un titulo muy verdadero. Cristo tiene, ademds, la gracia santificante; la
posee plenamente; a nosotros sélo fluye algo de esa plenitud con menor o
mayor abundancia, pero en su substancia es la misma gracia la que llena
el alma creada de Jests v la que nos deifica a nosotros. Santo Tomds dice
que nuestra {iliacién divina es una semejanza de la filiacion eterna: quaedam
similitudo filiationis aeternae 3.

2 Sor IsasEL DE LA Trinipap, Elevacion a la Trinidad. Véase en PHILIPON, La doctrina
espiritual de sor Isabel de la Tyinidad c.9, con un admirable comentario.
& [IL,23,2 ad a.
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‘Tal es la manera primordial y sobreeminente con que Jesucristo cs
nuestro ejemplar; en la encarnacién es constitufdo, por derecho, Hijo de
Dios; nosotros debemos llegar a serlo por la participacién de la gracia que
sale de El, y que, deificanda la substancia de nuestra alma, nos constituye
en el estado de hijos de Dios. Este es el rasgo primero y radical de la seme-
Janza que debemos tener con Jesucristo, el que es la base y condicién de
toda nuestra actividad sobrenaturab 4.

De manera que, segin esto, «oda la vida cristiana, como toda
la santidad, se reduce a ser por gracia lo que Jests es por natura-
leza: Hijo de Dios» 3. Esta ha de ser la preocupacion fundamental
del cristiano: contemplar a Jests y asimilarse, ante todo y sobre
todo, la actitud de hijo delante de su Padre celestial, que es también
nuestro Padre. Nos lo ha dicho el mismo Cristo: «Subo a mi Padre
y a vuestro Padre, a mi Dios y a vuestro Dios» (To. 20,17).

«Estas realidades—dice todavia Dom Columba Marmion—son precisa-
mente ‘a: que constituyen la esencia del cristianismo. No entenderemos nada
de lo q 1o es perfeccién y santidad, y ni siquiera en qué consiste el simple
cristianisimo, mientras no estemos convencidos de que lo fundamental de
¢l consiste en ser ¢hijos de Dios» y que esa cualidad o estado nos lo presta
la gracia santificante, por la cual participamos de la filiacién eterna del Ver-
bo encarnado. Todas las ensefianzas de Jesucristo y de los apdstoles estin
sintetizadas en esta verdad, todos los misterios de Jests propenden a reali-
zarla practicamente en nuestras almas» 6.

Sin duda ninguna, ésta es la causalidad ejemplar méds importante
que Cristo ejerce sobre nosotros, pero no es la unica. Cristo es, ade-
mas, nuestro modelo incomparable en sus obras, o sea, en sus vir-
tudes admirables.

b) En sus obras.—Cristo practicé lo que ensefiaba y enseiio
lo que practicaba: o que Jesus hizo y ensefié», dice el autor de los
Hechos de los Apdstoles 7. Su vida y su doctrina formaban un todo
armonico y unitario, del que subia incesantemente hacia el cielo
una glorificacién inmensa de Dios.

Segtin Santo Tomas de Aquino, el motivo principal de la encar-
nacién del Verbo fué la redencion del género humano 8. Pero, apat-
te de esta finalidad fundamental, la encarnacién tuvo también otras
finalidades altisimas, entre las que, sin duda ninguna, figura la de
darnos en Cristo un ejemplar y modelo acabadisimo de todas las
virtudes. Y esto no sin un designio adorable de la divina Providencia.

En efecto. Hablando en absoluto, el prototipo y ejemplar supre-
mo de toda perfeccidn y santidad es el Verbo Eterno. El es, si es
licito hablar asi, el Ideal mismo de Dios. El Padre se contempla en
¢l Verbo con infinita complacencia y amor. El es su Ideal viviente,

4 CoruMBa MARMION, Jesucristo, vida del alma 11,2,

5 Ip., Jesucristo en sus misterios 1116,

6 Jesucristo en sus misterios 1IL6.

7 Act. 1,1.
s Of JILa.g.
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espléndido, infinito, personal, en el que se complace infinitamente
desde toda la eternidad. Por El han sido creados los 4ngeles, los
hombres, el universo entero: todas las cosas fueron hechas por El, vy
sin El no se hizo nada de cuanto ha sido hecho (To. 1,3). Ideal de Dios,
es también el ideal de los éngeles y de los hombres; vy lo serfa por
derecho propio de todas cuantas criaturas quisiera Dios sacar de la
nada a través de los siglos en todos los universos actuales o posibles.

«;Es posible que tengamos nosotros el mismo ideal de vida que Dios?
—pregunta estupefacto un piadosfsimo autor—. Si, y no se nos concede el
elegir obra menos elevada. Ve, alma mfa, cudl es tu dignidad; mira si no-
bleza te obliga...

Pero este ideal sublime excedia en absoluto el alcance de la razén huma-
na y aun para la misma fe estaba colocado a demasiada altura. Por eso se
abajé. Se hizo hombre, nifio, esclavo; quiso conocer las debilidades de nues-
tros primeros afios, nuestros trabajos, nuestras fatigas; la pobreza, la obscu-
ridad, el silencio, el hambre, la sed, el dolor y la muerte. De todas nuestras
miserias, s6lo una hay que no ha podido experimentar: el pecado y ciertos
desérdenes morales que del pecado se derivan. No pudiendo tomar en si
esta flaqueza, tomé su semejanza y llevé su pena.

No tengo, pues, que subir al cielo para buscar alld el pensamiento de
Dios respecto de mi; no tengo que hacer, joh Jests mio!, sino contemplaros.
Vos sois el ideal completo en el cual encuentro yo el mio» 9.

¢) En su doctrina.—Finalmente, Jesucristo ejercita sobre
nosotros su papel de eterna Verdad comunicandonos, a través de
su doctrina divina, el resplandor de su sabiduria infinita.

La inteligencia de Jesucristo es un abismo donde la pobre razén
humana, aun iluminada por la fe, se pierde y anonada. En Cristo
existian cuatro clases de ciencia, completamente distintas, pero per-
fectamente combinadas y armonizadas entre si: la ciencia divina,
que posefa plenamente en cuanto Verbo de Dios; la beatifica, que
le correspondia como bienaventurado aun ac4 en la tierra; la infusa,
que recibi6é de Dios y en grado incomparablemente superior al de
los angeles, y la adquirida, que fué creciendo, o manifestindose cada
vez mas perfectamente, a todo lo largo de su vida 10, Con razén se
admiraba San Pablo al contemplar reunidos en Cristo todos los te-
soros de la sabiduria y de la ciencia (Col. z,3).

Y estos tesoros infinitos no quiso reservarselos exclusivamente
para si. Plugo al Padre que fueran comunicados a los hijos adopti-
vos en la medida y grado necesarios para su vida de tales. El mismo
Cristo le decia al Padre en la ultima cena: «Yo les he comunicado
las palabras que ti me diste, y ellos ahora las recibieron, y conocie-
ron verdaderamente que yo sali de ti, y creyeron que t me has en-
viado» (To. 17,8).

jY qué doctrina la de Cristo! «Jamas hombre alguno hablé como éste»
(Io. 7,46). Las mds celebradas concepciones de los llamados «genios de Ia

9 SauvE, Jests intimo elev.s.* n.5 ¢.203-4 (Barcelona 1926).
10 Cf. U9-12.
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humanidad» palidecen y se esfuman ante un solo versiculo del sermén de
la Montafia. Su moral sublime, iniciada en las divinas paradojas de las bien-
aventuranzas y rematada en el maravilloso sermén de las Siete Palabras que
pronuncié agonizante en la cruz, serd siempre para la humanidad, sedienta
de Dios, el cidigo divino de la mas excelsa perfeccién y santidad. El alma
que quiera encontrar el verdadero camino para ir a Dios no tiene méis que
abrir por cualquiera de sus partes el Evangelio de Jesucristo y beber la
Verdad a raudales. Los santos acaban por perder el gusto a los libros escri-
tos por los hombres: «Yo—decia Santa Teresa del Nifio Jestis—apenas en-
cuentro algo en los libros, a no ser en el Evangelio. Ese libro me basta» 11,

3. Jesucristo, Vida

16. Ciristo es nuestro Camino y nuestra Verdad; pero ante todo
v sobre todo es nuestra Vida. Hemos llegado al aspecto mas pro-
fundo y al mismo tiempo més bello y conmovedor del «misterio dc
Cristo» con relacién a nosotros.

De tres maneras principales puede decirse que Cristo es nuestra
Vida: en cuanto que nos merecid la gracia, vida sobrenatural del
alma (causa meritoria); en cuanto que esa vida brota de El (causa
eficiente) y en cuanto que nos la comunica a nosotros (influjo capi-
tal). Vamos a examinar estos tres aspectos.

17. a) Jesucristo, causa meritoria de la gracia 12.—Fl
mérito de Cristo con relacién a nosotros estd intimamente ligado
con su sacrificio redentor. Recordemos, siquiera sea brevisimamen-
te, los hitos fundamentales de su satisfaccién infinita, que nos me-
recié y restituyé la vida sobrenatural perdida por el pecado de
Adan 13,

1) Imposibilidad para el linaje humano de satisfacer condignamente
el pecado de Adan. Dios podfa, si asi lo hubiera querido, condonar graciosa-
mente la deuda. Pero si exigfa una satisfaccién rigurosa, ad aequalitatem, la
impotencia de todo el género humano era total y absoluta, habida cuenta de
la distancia infinita que separa al hombre de Dios. Sélo un Dios hecho hom-
bre podria salvar ese abismo infinito y ofrecer a la justicia divina una satis-
facci6én plena y exhaustiva. En este supuesto, la encarnacién del Verbo era
absolutamente necesaria para la redencién del género humano 14,

2) «Y el Verbo se hizo carne y habité entre nosotros» (Io. 1,14). Y al
juntarse en Cristo las dos naturalezas, divina y humana, bajo una sola per-
sonalidad divina—a del Verbo—, todas sus acciones tenfan un valor abso-
lutamente infinito. Con la mas ligera sonrisa de sus labios, con una simple
aspiracién brotada de su Corazén divino, hubiera podido Jests redimir mi-
llones de mundos. Sin embargo, de hecho, la redencién no se obré sino por
el sacrificio de la cruz. Plugo asi al Eterno Padre por designio inescrutable
de su divina Providencia. Los tedlogos se esforzaran en sefialar sus conve-

11 Cf. Novissima verba 15 de mayo, p.378 (Obras completas, Burgos 1950).
12 Cf. 111,48 v 40.

13 Cf. MarMION, Jesucristo, vida del alma c.3.

14 Cf 1IL1,2 ad 2; I-11,87,4.
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niencias 15, pero su fondo tltimo permanece absolutamente misterioso y
oculto a nuestras miradas.

3) Cristo merece no solamente para si, sino para nosotros, con riguroso
mérito de justicia: de condigno ex toto rigore iustitiae, dicen los teélogos.
Ese mérito tiene su fundamento en la gracia capital de Cristo, en virtud de
la cual ha sido constituido Cabeza de todo el género humano; en la libertad
soberana de sus acciones todas y en el amor inefable con que acepté su pa-
sién para salvarnos a nosotros.

4) La eficacia de sus satisfacciones y méritos es rigurosamente infinita
vy, por consiguiente, inagotable. Ello ha de producirnos una confianza ilimi-
tada en su amor y misericordia. A pesar de nuestras flaquezas y miserias, los
méritos de Cristo tienen eficacia sobreabundante para llevarnos a la cumbre
de la perfeccién. Sus méritos son nuestros: estdn a nuestra disposicién. El
continta en el cielo intercediendo sin cesar por nosotros: «semper vivens ad
interpellandum pro nobis» (Hebr. 7,25). Nuestra debilidad y pobreza cons-
tituyen un titulo a las misericordias divinas. Haciendo valer nuestros de-
rechos a los méritos satisfactorios de su Hijo, glorificamos inmensamente al
Padre y le llenamos de alegrfa, porque con eso proclamamos que Jests es
el tinico mediador que a El le plugo poner en la tierra.

5) A nadie, pues, le es licito el desaliento ante la consideracién de sus
miserias e indigencias. Las inagotables riquezas de Cristo estdn a nuestra
disposicién (Eph. 3,8). «No te llames pobre teniéndome a mf», dijo el mismo
Jests a un alma que se quejaba de su pobreza.

18. b) Jesucristo, causa eficiente de nuestra vida sobre-
natural.—Todas las gracias sobrenaturales que recibié el hombre
después del pecado de Adén hasta la venida de Cristo al mundo se
le concedieron tinicamente en atencién a El: intuitu meritorum Chris-
ti. Y todas las que recibira la humanidad hasta la consumacién de
los siglos brotan del Corazén de Cristo como de su tnica fuente y
manantial. Ya no tenemos gratia Dei, como la tienen los dngeles
y la tuvieron nuestros primeros padres en el estado de justicia ori-
ginal; la nuestra, la de toda la humanidad caida y reparada, es gratia
Christi, o sea, gracia de Dios a través de Cristo, gracia de Dios cris-
tificada.

Esa gracia de Cristo se nos comunica a nosotros de muchas maneras
—vamos a verlo inmediatamente—; pero el manantial de donde brota es
absolutamente tnico: el mismo Cristo, su humanidad santisima unida per-
sonalmente al Verbo. Esto es lo que significa la expresién: «Cristo, causa
eficiente de la gracia o vida sobrenaturals.

Jesus es fuente de vida. Su santa humanidad es el instrumento unido 16 a
su Divinidad para la produccidn eficiente de Ja vida sobrenatural. M4s aun:
esa misma humanidad unida al Verbo puede ser también, si quiere, fuente
de vida corporal. Nos dice el Evangelio que de El salfa una virtud que cu-
raba a los enfermos y resucitaba a los muertos: «irtus de illo exibat et
sanabat omnes» (Lc. 6,19). El leproso, el ciego de nacimiento, el paralitico,

15 Cf. III,46,3.

16 Como es sabido, la filosofia emplea, con relacion a los instrumentos y desde el punto
de vista que aqul nos interesa, la expresién instrumento unido para designar aquel que esta
por su propia naturaleza unido a la causa principal que lo emplea (v.gr., el brazo o la mano
es instrumento unido al hombre para pintar o escribir); e instrumento separado aquel que de
s]ufo estd se)parado de la causa principal que lo emplea (v.gr., el pincel del artista o la pluma
el escritor).
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el sordomudo y, sobre todo, la hija de Jairo, el hijo de la viuda de Nain y
su amigo Ldzaro podrian hablarnos con elocuencia de Cristo como fuente
de salud y de vida corporal.

Pero aqui nos interesa considerar a Cristo sobre todo en cuanto
fuente de vida sobrenatural. En este sentido, a El debemos ente-
ramente la vida.

Para comunicarnos la vida natural, Dios ha querido utilizar ins-
trumentalmente a nuestros padres carnales. Para comunicarnos su
misma vida divina no ha utilizado ni utilizara jamés otro instrumen-
to que la humanidad santisima de Cristo. Cristo es nuestra vida:
a El se la debemos toda. Ha sido constituido por su Eterno Padre
Cabeza, Jefe, Pontifice supremo, Mediador universal, Fuente y dis-
pensador de toda gracia. Y todo esto, principalmente, en atencién
a su pasion, en calidad de redentor del mundo, por haber realizado
con sus padecimientos y méritos la salvacién del género humano:
«Se anonadd tomando la forma de siervo y haciéndose semejante
a los hombres; y en la condicién de hombre se humilld, hecho obe-
diente hasta la muerte, y muerte de cruz; por lo cual Dios le exalts
y le otorgé un nombre sobre todo nombre, para que al nombre de Jesus
doble la rodilla cuanto hay en los cielos, en la tierra y en los abis-
mos» (Phil. 2,7-10).

El Evangelio nos muestra de qué manera utilizaba Cristo en su vida
terrena su propia humanidad para conferir la vida sobrenatural a las al-
mas. «Hijo—Ile dice al paralitico con su palabra—, tus pecados te son per-
donados». Y al instante se produce el movimiento de sorpresa y de escin-
dalo entre los que acababan de oir la expresién. «;Quién es este hombre que
pretende perdonar los pecados? Sélo Dios puede hacerlo». Y Cristo, que ad-
vierte en su interior aquel movimiento de escdndalo, les ofrece el argumento
aplastante de que tiene plena potestad precisamente en cuanto hombre de
perdonar los pecados: ¢« ;Qué anddis pensando en vuestros corazones? ;Qué
es mds fdcil, decir al paralitico: Tus pecados te son perdonados, o decirle:
Levéntate, toma tu camilla y vete? Pues para que vedis que el Hijo del hom-
bre tiene poder en la tierra para perdonar los pecados—se dirige al paraliti-
co—, yo te digo: levantate, toma tu camilla y vete a tu casas. Y al punto cum-
plié exactamente lo que Cristo acababa de mandarle, en medio del pasmo
y estupefaccién de la gente 17,

Cristo emplea, sin duda ninguna, la expresién el Fijo del hombre con
toda deliberacién. Es cierto que nadie puede perdonar los pecados sino solo
Dios o aquel que haya recibido de El esa potestad para utilizarla en nombre
de Dios. Ahora bien: el que se atreva a perdonar los pecados, no en nombre
de Dios, sino en nombre propio y prueba con un prodigio sobrehumano que
tiene efectivamente plena potestad para ello, ha dejado fuera de toda duda
que tiene personalmente la potestad misma de Dios; es decir, que es per-
sonalmente Dios. Cristo es el Hijo de Dios, el Autor de la gracia, el tinico que
puede perdonar los pecados por propia autoridad, Pero fijémonos bien: ese
Hijo de Dios utiliza su Humanidad santisima como insirumento (unido a su
Divinidad) para la produccién-eficiente de la vida sobrenatural en las almas,
Por eso emplea la expresion «et Hijo del hombre», como para significar que,

17 Cf, Mt. ¢,1-8; Mc. 2,1-12; Lc. 5,17-26.
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si precisarente en cuanto Hombre obra sus milagros, perdona los pecados v
distribuye la gracia con libertad, poder e independencia soberanas, es por-
que su Humanidad santisima es de suyo vivificante; es decir, es instrumento
apto para producir y causar la gracia en virtud de su unién personal con el
Verbo divino 18,

No ofrece mayor dificultad la explicacién de esa causalidad ins-
trumental de la Humanidad de Cristo mientras permanecié en la
tierra, aun entendiendo esa causalidad en sentido fisico, como lo en-
tiende la escuela tomista. Pero desde el dia de la ascension, o sea,
desde el momento en que la Humanidad de Cristo desaparecié de
la vista de los hombres, dejando, por lo mismo, de tener un contacto
fisico con ellos, ide qué manera habrd que entender ese influjo de
la Humanidad de Cristo sobre nosotros? ;Se tratard de una mera
causalidad moral, por sus méritos y satisfacciones infinitas o de cual-
quier otro modo por el estilo, o se puede hablar todavia de verda-
dero influjo fisico sobre nosotros? He ahi la cuestién que vamos a
examinar ahora.

¢) Influjo vital de Cristo en los miembros de su Cuerpo
mistico.—Vamos a recordar aqui las lineas fundamentales de la
doctrina del Cuerpo mistico de Cristo.

19. Jesucristo es la Cabeza de un Cuerpo mistico que es su
Iglesia. Consta expresamente en la divina revelacién: «A El sujetd
todas las cosas bajo sus pies y le puso por Cabeza de todas las cosas
en la Iglesia que es su cuerpo» (Eph. 1,22-23; cf. 1 Cor. 12s5.).

La prueba de razén la da Santo Tomés en un magnifico articulo
que responde a la pregunta: «Si a Cristo, en cuanto hombre, le co-
rresponde ser Cabeza de la Iglesia» 19. Al pasar a demostrarlo, esta-
blece el Doctor Angélico una analogia con el orden natural. En la
cabeza humana, dice, podemos considerar tres cosas: el orden, la
perfeccién y el influjo sobre el cuerpo. El orden, porque la cabeza
es la primera parte del hombre empezando por la superior. La per-
feccidn, porque en ella se contienen todos los sentidos externos e
internos, mientras que en los demés miembros s6lo se encuentra el
tacto. El influjo, finalmente, sobre todo el cuerpo, porque la fuerza
y el movimiento de los deméas miembros y el gobierno de sus actos
procede de la cabeza por la virtud sensitiva y motora que en ella
domina.

Ahora bien: todas estas excelencias pertenecen a Cristo espiri-
tualmente; luego le corresponde ser Cabeza de la Iglesia. Porque:

13 Lo dice hermosamente SANTO Tomas: «Dar la gracia o el Espiritu Santo autoritati-
vamente le corresponde a Cristo en cuanto Dios; pero darle instrumentalmente le corres-
ponde en cuanto hombre, ya que su humanidad santisima fué el instrumento de su divini-
dad. Y asf, en virtud de su divinidad, sus acciones nos fueron saludables, en cuanto que cau-
san en nosotros la gracia meritoria y eficientemente» (II1,8,1 ad 1). Y en otro articulo de esta
misma cuestién insiste nuevamente: «Producir interiormente la gracia corresponde exclusi-
vamente a Cristo, cuya humanidad, por su unién con la divinidad, tiene la virtud de jus-
tificar» (ibid., a.6).

19 Cf. IIL,8,1.
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a) Le cotrresponde la primacia de orden, ya que es El el «pri-
mogénito entre muchos hermanos» (Rom. 8,29) vy ha sido consti-
tuido en el cielo «por encima de todo principado, potestad, virtud
y dominacién y de todo cuanto tiene nombre, no sélo en este siglo,
sino también en el venidero» (Eph. 1,21), a fin de que ¢«tenga la pri-
macia sobre todas las cosasy (Col. 1,18).

b) Le corresponde también la perfeccién sobre todos los de-

‘mis, ya que se encuentra en El la plenitud de todas las gracias,

segin aquello de San Juan (1,14): «Le hemos visto lleno de gracia
y verdad».

¢) Le corresponde, finalmente, el influjo vital sobre todos los
miembros de la Iglesia, ya que «de su plenitud recibimos todos gra-
cia sobre gracia» (To. 1,16).

San Pablo recogié en un texto sublime estas tres funciones de
Cristo como Cabeza de la Iglesia cuando escribe a los Colosenses
(1,18-20): «El es la Cabeza del Cuerpo de la Iglesia; El es el princi-
pio, el primogénito de los muertos, para que tenga la primacia sobre
todas las cosas (OrRDEN), y plugo al Padre que en El habitase toda
la plenitud (PErrFECcION) y por El reconciliar consigo, pacificando
por la sangre de su cruz todas las cosas, asi las de la tierra como las
del cielo» (INFLUJO).

En otra parte, prueba Santo Tomas que Cristo es Cabeza de la
Iglesia por razén de su dignidad, de su gobierno y de su causalidad 20,
Y la razén formal de ser nuestra Cabeza es la plenitud de su gracia
habitual, connotando la gracia de unién. De manera que, segin San-
to Tomaés, es esencialmente la misma la gracia personal por la cual el
alma de Ciristo es santificada y aquella por la cual justifica a los otros
en cuanto Cabeza de la Iglesia; no hay entre ellas mas que una dife-
rencia de razén 21,

¢Hasta dénde se extiende esta gracia capital de Cristo? ¢A quiénes afecta
y en qué forma o medida? Santo Tomds afirma terminantemente que se
extiende a los 4ngeles y a todos los hombres (excepto los condenados),
aunque en diversos grados y de muy distintas formas. Y asi:

1) CRISTO ES CABEZA DE LOs ANGELES.—Consta expresamente en la Sa-
grada Escritura. Hablando de Cristo, dice el apdstol San Pablo: «El es la
cabeza de todo principado y potestad» (Col. 2,10).

La prueba de razén la da Santo Tomas, diciendo que donde hay un solo
cuerpo hay que poner una sola cabeza. Ahora bien: el Cuerpo mistico de
la Iglesia no estd formado por sélo los hombres, sino también por los 4n-
geles, ya que tanto unos como otros estidn ordenados a un mismo fin, que
es la gloria de la divina fruicién. Y de toda esta multitud es Cristo la Cabeza,
porque su Humanidad santisima. estd personalmente unida al Verbo y, por
consiguiente, participa de sus dones mucho mds perfectamente que los 4an-
geles e influye en ellos muchas gracias, tales como la gloria accidental, ca-

28 Cf. De veritate q.29 a.4.

21 Lo dice expresamente Santo Tonas: «Et ideo eudem est secundum essentiam gratia
personalis qua anima Christi est iustificata et gratia eius secundum quam est caput Ecclesiag
justificans aljos: differt tamen secundum rationet (111,8,5).
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rismas sobrenaturales, revelaciones de los misterios de Dios y otras seme-
jantes. Luego Cristo es Cabeza de los mismos dngeles 22.

2) CRISTO ES CABEZA DE TODOS LOS HOMBRES, PERO EN DIVERSOS GRADOS.
He aqui cémo lo explica Santo Tomis 23:

a) De los bienaventurados lo es perfectisimamente, ya que estdn uni-
dos a El de una manera definitiva por la confirmacién en gracia y la gloria
eterna. Digase lo mismo de las almas del purgatorio, en cuanto a la confir-
macién en gracia.

b) De todos los hombres en gracia lo es también perfectamente, ya que
por influjo de Cristo poseen la vida sobrenatural, los carismas y dones de
Dios y permanecen unidos a El como miembros vivos y actuales por la gracia
y la caridad.

c) Delos cristianos en pecado lo es de un modo menos perfecto, en
cuanto que, por la fe y la esperanza informes, todavia le estan unidos de
alguna manera actual.

d) Los herejes y paganos, tanto los predestinados como los futuros ré-
probos, no son miembros actuales de Cristo, sino sélo en potencia; pero
con esta diferencia: que los predestinados son miembros en potencia que
ha de pasar a ser actual, y los futuros réprobos lo son en potencia que nunca
pasard a ser actual o lo serd tan sélo transitoriamente.

e) Los demonios v condenados de ninguna manera son miembros de
Cristo, porque estin definitivamente separados de El y ni siquiera en po-
tencia le estardn jamas unidos. Tampoco lo son, y por la misma razén, los
nifios del limbo.

20. Ahora bien: ¢(de qué mancra ejerce Cristo Cabeza su in-
flujo vital en sus miembros vivos que permanecen unidos a El en
esta vida por la gracia y la caridad? Lo ejerce de muchas maneras,
pero fundamentalmente se pueden reducir a dos: por los sacramen-
tos y por el contacto de la fe vivificada por la caridad. Examinemos
cada uno de estos dos modos.

1) Por ros sacramENTOs.—Es de fe que Cristo es el autor de los sa-
cramentos 24, Tenfa que ser asi, porque no siendo otra cosa que ¢signos sen-
sibles que significan y producen la gracia santificante», sélo Cristo, manan-
tial y fuente tinica de la gracia, podia instituirlos. Y los ha instituido precisa-
mente para comunicarnos, a través de ellos, su propia vida divina: «\{o he
venido para que tengan vida, y la tengan abundante» (Io. 10,10). Esos signos
sensibles tienen la virtud de comunicarnos la gracia por su propia fuerza
intrinseca (ex opere operato), pero Unicamente como instrumentos de Cristo,
o sea en virtud del movimiento o impulso que reciben de la Humanidad de
Cristo unida al Verbo divino y llena de sus misma vida. «¢Pedro bautiza?
——dice San Agustin—: cs Cristo quien bautiza. ;Judas bautiza?: es Cristo
quien bautizas 25. Por eso, la indignidad del ministro humano que confiere
los sacramentos—pecador, hereje...—no es obsticulo alguno para su vali-
dez, con tal de que tenga intencién de hacer lo que hace la Iglesia en la ad-
ministracién de ese sacramento. Cristo, Hombre-Dios, quiso poner la co-
municacién de su divina gracia a través de los sacramentos completamente

22 Cf, I11,8,4.

23 Cf, H1,8,3.

24 Cf. Denz. 844. . R . . .

25 (Petrus baptizet, hic (Christus) est qui buptizat; Paulus baptizet, hic est qui baptizat ;
Tudas baptizet, hic est qui baptizat» (Tract. in Jo. 6: ML 35,142%8.)
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fuera y por encima de las flaquezas y miserias humanas; lo cual nos da a
los cristianos una confianza y seguridad absolutas en la eficacia de esos. divi-
nos auxilios, con tal de no poner por nuestra parte ningtin ébice al recibirlos,

Porque es menester advertir que nosotros sf podemos poner un obsticulo
insuperable a la eficacia santificadora de los sacramentos. Ningtn sacra-
mento es vilido si no se consiente interiormente en recibirlo 26, La falta de
arrepentimiento impide la recepcién de la gracia en el sacramento de la
penitencia o en el bautismo de un adulto en pecado, y el pecado mortal
consciente 27 impide la recepcién de la gracia en los cinco sacramentos de
vivos vy la convierte en un sacrilegio.

Pero aun llevando las disposiciones indispensables para la vélida y fruc-
tuosa recepcién de los sacramentos, la medida de la gracia que en cada caso
nos comunicardn dependerd no sélo de la mayor o menor excelencia del
sacramento en sf mismo considerado, sino del grado y fervor de nuestras dis-
posiciones. Si el alma se acerca a recibirlos con su capacidad receptora en-
sanchada por una verdadera hambre v sed de unirse {ntimamente a Dios por
Ja digna recepcién de su gracia, la recibird en medida desbordante y pleni-
sima. Se ha puesto con frecuencia la imagen de la fuente y el vaso: la canti-
dad de agua que en cada caso se recoge no depende tan sélo de la fuente,
sino del tamafio del vaso con que vamos a recogerla.

Por eso es de importancia soberana la ardiente preparacién para recibir
os sacramentos, sobre todo el de la Eucaristia, que nos trae no solamente
la gracia, sino el manantial y la fuente de la gracia que es el mismo Cristo.
Por los sacramentos, sobre todo por la Eucaristia, es como Cristo ejerce
principalmente su influjo vital sobre nosotros. A ellos hemos de acudir,
ante todo, para incrementar nuestra vida sobrenatural y nuestra unién con
Dios. Son las fuentes auténticas de la gracia, que hay que colocar en primer
lugar y que ninguna otra cosa podra jamds reemplazar. Hay almas que no se
han dado cuenta exacta de ello, y quieren encontrar en otros ejercicios o
practicas de devocién un alimento espiritual que estd infinitamente lejos de
la eficacia de los sacramentos. Es injuriar a Cristo no hacer el debido aprecio
o relegar a segundo término estos canales auténticos que El mismo ha que-
rido instituir para comunicarnos sus gracias, su propia vida divina; y es
tributarle un homenaje de gratitud y de amor el acudir a beber con avidez,
con la médxima frecuencia que permita cada uno de ellos, del agua limpia y
cristalina que nos comunican; de esa agua divina que, brotando del Corazén
de Cristo 28, corre después por nuestras almas y salta, finalmente, hasta la
vida eterna (lo. 4,14). El mismo Cristo nos impulsa de manera apremiante:
«El que tenga sed, que venga a mi y beba» (Io. 7,37).

2) Por LA FE.—San Pablo tiene en una de sus epistolas una expresién
misteriosa. Dice que Cristo habita por la fe en nuestros corazones: Christum
habitare per fidem in cordibus vestris (Eph. 3,17). ¢Qué significan esas pala-
bras? ¢Se trata de una inhabitacién fisica de la humanidad de Cristo en
nuestras almas, a la manera de la inhabitacién de la Trinidad Beatisima en
toda alma en gracia? Error grande serfa pensarlo asf. La humanidad de
Ciristo viene precisamente a nuestras almas en el sacramento de la Eucaristia,
pero su presencia real, fisica, estd vinculada de tal manera a las especies

26 En los nifios que reciben el bautismo o la confirmacién es la Iglesia quien suple esa
ntencién.

27 Subrayamos esta palabra porque, segtin el consentimiento casi unanime de los teslogos,
¢l pecador que, sin caer en la cuenta de estar en pecado mortal, se acercase de buena fe a
recibir un sacramento de vivos (v.gr., la Eucaristia) con arrepentimiento de atricién sobre- .
natural, recibirfa vilida y fructuosamente el sacramento, esto es, recibirfa la gracia sacra-
mental.

28 «Haurjetis aquas in gaudio de fontibus Salvatoriss (Is. 12.3),
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sacramentales, que, cuando ellas se alteran substancialmente, desaparece
en absoluto, quedando tinicamente en el alma su divinidad (con el Padre
y el Espiritu Santo) y el influjo de su gracia.

Y, sin embargo, es un hecho—consta expresamente por las palabras
de San Pablo-—que Cristo, de alguna manera, habita por la fe en nuestros
corazones. Santo Tomas, comentando las palabras del Apéstol, no vacila
en interpretarlas tal como suenan: «Por la fe Cristo habita en nosotros,
como se nos dice en Eph. 3,17. Y por lo mismo la virtud de Cristo se une
a nosotros por la fe» 29. Estas ltimas palabras del Angélico nos ofrecen
la verdadera solucién. Es la virtud de Cristo la que habita propiamente
en nuestros corazones por la fe. Cada vez que nos dirigimos a El por el
contacto de nuestra fe vivificada por la caridad 39, sale de Cristo una vir-
tud santificante que tiene sobre nuestras almas una influencia bienhechora.
El Cristo de hoy es el mismo del Evangelio, y todos los que se acercaban a
El con fe y con amor participaban de aquella virtud que salfa de El y sanaba
las enfermedades de los cuerpos y de las almas: «virtus de illo exibat, et
sanabat omnes» (Lc. 6,19). «{Cémo, pues, podrfamos dudar de que cuando
nos acercamos a El, aunque sea fuera de los sacramentos, por la fe, con
humildad y confianza, sale de El un poder divino que nos ilumina, nos
fortalece, nos ayuda y nos auxilia? Nadie se acercd jamas a Cristo con fe
y con amor sin recibir los rayos bienhechores que brotan sin cesar de ese
foco de luz y de calor: virtus de illo exibat...» 31,

El alma, pues, que quiera santificarse ha de multiplicar e intensificar
cada vez mds este contacto con Cristo a través de una fe ardiente vivificada
por el amor. Este ejercicio altamente santificador puede repetirse a cada
momento, infinitas veces al dfa; a diferencia del contacto sacramental con
Cristo, que sélo puede establecerse una sola vez al dia.

21. Respondamos ahora a la pregunta que formuldbamos maés
arriba 32; ;De qué naturaleza es la influencia vital de la humanidad
de Cristo sobre nosotros? ¢Se trata de un influjo fisico o solamente
moral, por sus méritos y satisfacciones, o de cualquier otro modo por

el estilo?

Los tedlogos estén divididos. Algunos afirman que se trata solamente
de un influjo moral. La escuela tomista afirma con fuerza la influencia
fisica de la humanidad de Cristo, como simple extensién de su teoria sobre
la causalidad fisica de los sacramentos en la produccién de la gracia. Por-
que si los sacramentos, instrumentos separados de Cristo, la producen fisi-
camente, {c6mo no la va a producir en esa forma la humanidad de Cristo,
que es el instrumento unido a su divinidad?

La mayor dificultad que contra esta teorfa se puede formular es que
la accién fisica supone contacto fisico entre el agente y el paciente de esa
accién; y ese contacto se produjo efectivamente durante la vida terrestre
de Cristo (v.gr., cuando tocaba a los leprosos y los curaba milagrosamen-

te); pero ahora que la humanidad de Cristo se encuentra triunfante en el

cielo, ¢cémo puede verificarse semejante contacto fisico?

29 111,62,5 ad.z.

3¢ Sabido es que ¢la fe sin obras es muertas, como dice el apdstol Santiago (2,26). Es me-
nester que la fe esté vivificada por la caridad: «in caritate radicati et fundati», dice San Pablo
irémﬁdiatar;xente después de haber dicho que Cristo habita por la fe en nuestros corazones
(Eph. 3,17).

31 MARMION, Jesucristo, vida del alma, 1, 4,4.

32 Al final del na 8,

C. 2. LA CONFIGURACION CON JESUCRISTO 63

A esto tenemos que responder varias cosas:

1) Esta dificultad supone un concepto de causalidad fisica de parte
de la humanidad de Cristo que no puede aceptarse, ya que imagina ese
contacto causal como algo de orden cuantitativo. Téngase en cuenta que
a la humanidad no pertenece solamente el cuerpo de Cristo, sino también
su alma. Ahora bien, el alma de Cristo puede obrar con su voluntad, como
instrumento del Verbo, incluso para la produccién de efectos sobrenatu-
rales materialmente distantes de ella. La voluntad humana de Cristo fué
elevada a la produccién o causalidad inmediata de las obras sobrenaturales
con su eficiencia volitiva, en la cual tiene parte el resto de la humanidad
de Cristo bajo el imperio de su humana voluntad 33,

2) Si la humanidad de Cristo no estd presente fisicamente en todas
partes, el Verbo divino, al que estd hipostiticamente unida, s lo estd. Y no
hay inconveniente en que el Verbo utilice en todas partes la virtud instru-
mental de su humanidad santisima para la produccién de la gracia en nues-
tras almas. Para ello es suficiente el contacto virtual de la humanidad de
Cristo, como explica Santo Tomds a propésito de la causalidad eficiente
de la resurreccién de Cristo sobre la nuestra 34.

3) Hay que atribuir a la humanidad de Cristo triunfante todas las
prerrogativas que tenfa acd en la tierra que no sean incompatibles con el
estado de gloria; pero la causalidad fisica instrumental es perfectamente
compatible con el estado de gloria; luego, sin duda, la tiene. De otra ma-
nera, esa humanidad santisima serfa menos perfecta en el cielo que lo fué
en la tierra.

4) El plan de la Encarnacién resulta mds bello a base de esta teoria.
Con ella la accién fisica de Jests no queda restringida tan sélo a la Euca-
ristfa. En todas partes, siempre, y con relacién a toda clase de gracias, apa-
rece Cristo con su influencia bienhechora llendndonos de bendiciones. No
hay una sola alma, un solo pueblo, que no sea fisicamente visitado por el
Hombre-Dios. Es el prolongamiento sin fin, a través de los siglos, de aquel
que pasd por el mundo haciendo bien y sanando a todos (Act. 10,38), que re-
sume. de manera tan emocionante el paso del Hijo de Dios por este valle
de lagrimas y de miserias 35,

ARTICULO =2

CoMo viviR L «MisTtERIO DE CRISTO»

La gloria de Dios como fin ultimo absoluto, nuestra santifica-
cién como fin préximo al que hay que tender incesantemente, la in-
corporacién a Cristo como tinico camino posible para conseguir am-
bas cosas: he ahi la quintaesencia misma de la vida cristiana. En

33 Cf. SoLaNo, De Verbe Incarnato n.323, en el vol.3 de Sacrae Theologiae Summa, ecli-
tada por la BAC.

34 «La resurreccién de Cristo es causa eficiente de nuestra resurreccion por la virtud di-
vina, de la que es propio resucitar a los muertos. Ahora bien, esta virtud se extiende pre-
sencialmente a todos os tiempos y lugares, y este contacte virtual basta para aquella eficien-
cia» (I1,56,1 ad3).

5 Cf. para todo este caplitulo de la causalidad fisica de la humanidad de Cristo el pre-
cioso trabajo del P. HucoN La causalité instrumentale en Théologie (Paris 1907), sobre todo el
capitulo 3, eLa causalité instrumental de I"humanité saint de Jésus», v el magnifico estudio del
P. Sauras El Cuerpo mistico de Cristo (BAC, 1952) ¢.2 a.3.
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fin de cuentas, todo se reduce a vivir cada vez con mayor inten-
sidad y perfeccién aquel «misterio de Cristor» que tenia obsesionado
a San Pablo.

22. Hay[una formula sublime que resume admirablemente todo
lo que deberiamos hacer para escalar las mas altas cumbres de la
perfeccién cristiana. La emplea la Iglesia en el santo sacrificio de la
misa y constituye por si sola uno de sus ritos més augustos. El sacer-
dote, inmediatamente antes de pronunciar la incomparable oracién
dominical-—el Padrenuestro—hace una genuflexion ante el Santisi-
mo Sacramento depositado sobre fos corporales y, cogiendo después
reverentemente la sagrada hostia, traza con ella cinco cruces, tres
sobre el caliz y las otras dos fuera de él, al mismo tiempo que pro-
nuncia estas sublimes palabras: «Per ipsum, et cum ipso, et in ipso,
est tibi Deo Patri omnipotenti, in unitate Spiritus Sancti, omnis ho-
nor et glorian.

Vamos a comentar esta breve formula, y veremos como efecti-
vamente estd contenida en ella la quintaesencia de la vida cristiana
y el camino unico para llegar a la santidad.

IpEA cEneEraL.—La glorificacion de la Trinidad Beatisima es el
fin absoluto de la creacién del mundo y de la redencién y santifica-
c1én del género humano. Pero en [a economia actual de [a Providen-
cia y de la gracia, esa glorificacién no se realiza sino por Jesucristo,
con Jesucristo y en El. De manera que todo lo que pudiere intentar
el hombre para glorificar a Dios fuera de Cristo estaria completa-
mente fuera del camino y serfa completamente inepto para lograr
esa finalidad. Todo se reduce, pues, a incorporarse cada vez mas a
Cristo para hacerlo todo «por El, con El y en El, bajo el impulso del
Espiritu Santo, para gloria del Padre». Esta es toda la vida cristiana,
Veamoslo mas en particular.

«Per ipsum..»».—Cristo es el tnico Camino (lo.14,6). Nadie
puede ir al Padre sino por El (ibid.), ya que sélo El conoce al Padre y
aquel a quien El quisiere reveldrselo (Mt. 11,27).

De manera que la preocupaciéon fundamental, y casi podriamos
decir la dnica, del cristiano que quiere santificarse no ha de ser otra
que la de incorporarse cada vez més intensamente a Cristo para ha-
cerlo todo por El. Es preciso que desaparezcamos nosotros, 0, mejor
dicho—para quitar a la frase todo resabio panteista—, es preciso in-
corporar de tal manera a Cristo todas nuestras buenas obras, que no
nos atrevamos a presentar ante el Padre una sola de ellas sino por
Cristo, a través de Cristo, por medio de Cristo. Esto complacerd al
Eterno Padre y le dard una glorificacién inmensa. No olvidemos que
el Eterno Padre, en realidad, no tiene mds que un solo amor y una
sola obsesion eterna—si es licito hablar asi—: su Verbo. Nada le in-
teresa fuera de El; y si nos ama infinitamente a nosotros, es ¢porque
nosotros amamos a Cristo y hemos creido que ha salido de Dios»;
absolutamente por nada mas. Lo ha dicho expresamente el mismo

C. 2. LA CONFIGURACION CON JESUCRISTO 85

Cristo: «Ipse enim Pater amat vos quia vos me amastis et credidistis
quia ego a Deo exivi» (Io. 16,27). jSublime misterio, que deberia con-
vertir nuestro amor a Cristo en una especie de obsesidn, la tnica de
nuestra vida, como constituye la Gnica de su Padre celestial y cons-
tituyé y constituira siempre la tnica de todos los santos! ¢Qué otra
cosa hace la Iglesia y qué nos ensefia en su divina liturgia sino Uni-
camente esto? A pesar de ser la esposa inmaculada de Cristo, en la
que no hay la menor mancha ni arruga (Eph. 5,27), la santa Iglesia
no se atreve a peditle nada al Eterno Padre en nombre propio, sino
Unica y exclusivamente en el de su divino Esposo: per Dominum nos-
trum lesum Christum Filium tuum...

Por Cristo: he ahi la primera gran preocupacién que debe tener e
cristiano en la realizacién de todas sus buenas obras. Sin eso andard fuera
de camino, no dard un solo paso hacia adelante, no llegard jamds a la cum-
bre de la santidad. jQué desorientacién, pues, la de los que ponen la «de-
vocién a Nuestro Sefior’, como uno de tantos medios de santificacién, al
lado del examen de conciencia o de la lectura espirituall

«... et cum ipso...».—Pero hacer todas las cosas por Cristo a tra-
vés de Cristo, es poco todavia. Hay que hacerlas con El, en unién in-
tima con EL

La divinidad de Cristo, el Verbo de Dios, esta presente de ma-
nera permanente y habitual en toda alma en gracia. Y el Verbo pue-
de utilizar continuamente la virtud instrumental de su humanidad
santisima—a la que estd unido hipostiticamente—para inundarnos
de vida sobrenatural. No olvidemos que Cristo, Hombre-Dios, es
la fuente y manantial {inico de la gracia y que la gracia de Cristo que
nos santifica a nosotros no es su gracia de unién—que es propia y
exclusiva de El—, sino su gracia capital, esto es, la gracia habitual,
de que esta llena su alma santisima, y que se desborda de El sobre
nosotros como de la cabeza refluye la vida a todos los miembros
de un organismo vivo 1,

De manera que no es una sublime ilusién, tan bella como irrea-
lizable, eso de hacer todas las cosas con Cristo; es una realidad pro-
fundamente teolégica. Mientras permanezcamos en gracia, Cristo
estd con nosotros, estd dentro de nosotros—fisicamente con su divini-
dad, virtualmente con su humanidad santisima—, y nada se opone
a que lo hagamos todo con El, juntamente con El, intimamente unidos
a El. jQué valor y precio adquieren nuestras obras ante el Eterno
Padre cuando se las presentamos de esta manera incorporados a Cris-
to y en unién intima con El! Sin esta unién no valdrian absolutamen-
te nada: nihil, dice expresamente el mismo Cristo (To. 15,5). Con El,
en cambio, adquieren un valor absolutamente incomparable. Es la
gotita de agua, que no vale nada por s{ misma, pero que, arrojada al
caliz y mezclada con el vino del sacrificio, se convierte en la sangre
de Jesis, con todo su valor redentor y santificador rigurosamente
infinito.

1 11L8,5.

Teal. de la Pevtec 3
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Esta idea, complementaria de la anterior y preparatoria de la siguiente
constitufa la tortura obsesionante de San Pablo. Aquel hombre extraordi.’
nario que recibié como ninguno luces vivisimas de Dios para asomarse un
poco al abismo insondable del «misterio de Cristo», no sabfa cémo expli-
carle al mundo las incomprensibles riquezas encerradas en El: dinvestiga-
biles divitias Christi» (Eph. 3,8), y de qué manera el Eterno Padre nos ha
enriquecido con ellas: «Jesucristo, siendo rico, se hizo pobre por amor vues-
tro, para que vosotros fueseis ricos por su pobreza» (2 Cor. 8,9), hasta lle-
narnos en Cristo de Ia plenitud misma de Dios: ¢y estdis llenos de El» (Col. 2
10), ¢para que sedis llenos de toda la plenitud de Dios» (Eph. 3,19). '

Todos los esfuerzos del cristiano han de encaminarse a aumentar e
intensificar cada vez mds esta uni6n con Cristo. Ha de hacer todas sus cosas
con Jests, en entrafiable unién con El. Oracién, trabajo, recreo, comida,
descanso..., todo ha de unirlo a Cristo para realizarlo juntamente con El.
Un solo acto de Jestis glorifica mds a Dios que le glorificaran, por toda la
eternidad, todos los actos de todos los dngeles y bienaventurados juntos,
incluyendo a Ia misma inmaculada Madre de Dios. jQué riquezas tan in-
sondables tenemos en Cristo y cudnta pobreza y miseria fuera de Ell Aun
cuando nos despedazdramos con disciplinas sangrientas, si no incorpora-
ramos esos dolores a los de Cristo, no tendrfan valor ninguno. Nuestra
sangre es impura, y solamente mezclindose con la de Jests puede tener
algtin valor ante Dios. Los santos se aprovechaban sin cesar de estas inefa-
bles riquezas que el Eterno Padre ha puesto a nuestra disposicién, y, a tra-
vés de ellas, miraban con confiado optimismo el porvenir, sin que les asus-
tase su pobreza. «No te llames pobre teniéndome a mf», dijo el mismo Cristo
a un alma que se lamentaba ante Fl de su miseria.

«.. et in ipso...».—Sublime es todo lo que acabamos de recor-
dar, pero hay algo mucho més alto todavia. Hacer todas las cosas
por Cristo y con El es de un precio y valor incalculable. Pero hacer-
las en El, dentro de El, identificados con El lleva hasta el paroxismo
esta sublimidad y grandeza. Las dos primeras modalidades (por,
con) son algo extrinseco a nosotros y a nuestras obras; esta tercera
nos mete dentro de Cristo, identificindonos, de alguna manera, con
El y nuestras obras con las suyas. Tema sublime, que es menester
tratar con toda serenidad y exactitud para no deformarlo, rebajan-
dole de nivel, o no desbordarlo, cayendo en lamentables extravios.

Para vislumbrar un poco, siquiera sea desde muy lejos, este misterio
inefable es preciso recordar las lineas generales de nuestra incorporacién
a Cristo como Cabeza del Cuerpo mistico. En virtud de esta incorporacién
—de la que no nos es licito abrigar la menor duda, puesto que consta expre-
samente en las fuentes mismas de la revelacién—, el cristiano forma parte
de Cristo. El Cristo total de que habla San Agustin es Cristo mds nosotros.
El cristiano en gracia forma como una misma cosa con Jests. Sarmiento de
Cristo, vive de su misma vida, circula por sus venas la misma savia vivificado-~
ra de su divina Vid. Jesucristo no estd completo sin nosotros. No alcanza su
plenitud de Cristo total si no somos uno con El. Incorporados a Fl, somos
partes integrantes de su unidad total.

.. «Se dice: Christianus alter Christus: el cristiano es otro Cristo,
y nada mds verdadero. Pero es preciso no equivocarse. Otro no sig-
nifica aquf diferenie. No somos otro Cristo diferente del Cristo ver-
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dadero. Estamos destinados a ser el Cristo Unico que existe: Chyis-
tus facti sumus, segin dice San Agustin. No hemos de hacernos una
cosa distinta de é1; hemos de convertirnns en éb 2,

"I'eniendo en cuenta esta divina realidad, se comprenden menos mal
aquellas misteriosas expresiones de San Pablo y del Evangelio: nuestros
sufrimientos completan lo que falta a su pasién (Col. 1,24); El es el que
combate en nosotros (Col. 1,29) y el que triunfa. Cuando se nos persigue
a nosotros, se le persigue a El (Act. 9,5); el menor servicio que se nos preste,
lo acepta y recompensa como si se lo hubieran hecho a El mismo (Mt. 10,
42; 25,34-46). El dltimo y supremo anhelo de Cristo en la noche de la
cena es que seamos uno con El (Io. 17,21) de una manera cada vez mis
perfecta, hasta que lleguemos a ser «consumados en la unidad» en el seno
del Padre (Io. 17,23).

De manera que estd fuera de toda duda que Cristo nos ha incorporado
a si, nos ha hecho miembros suyos. Nos hemos convertido en algo suyo,
somos realmente su cuerpo. Dependemos enteramente de Cristo, Christ;
sumus; mejor adn, Christus sumus; no sélo de Ciristo, sino Cristo. San Agus-
tin no vacila en afirmarlo: «Concorporans nos sibi, faciens nos membra
sua ut in illo et nos Christus essemus... Et omnes in illo et Christi et Chris-
tus sumus, quia quodammodo totus Christus, caput et corpus est» 3.

Pues si esto es asf, ya se comprende que el cristiano debe realizar todas
sus obras de tal, no solamente por Cristo y con Cristo, sino en El, identi-
ficado con El. Ha de revestirse de tal manera de Jesucristo (Rom. 13,14),
que el Eterno Padre, al mirarle, le encuentre siempre, por asi decirlo, re-
vestido de Jests. Era la suprema ilusién de sor Isabel de la Trinidad: «no
veiis en mi més que al Hijo muy amado, en el que tenéis puestas todas
vuestras complacencias». Y para llegar a este sublime resultado le habfa pe-
dido a Cristo que ¢la substituyera»; y al Espiritu Santo, que realizara en su
alma ¢como una nueva encarnacién del Verbo», a fin de convertirse para
Fl en «una nueva humanidad sobreafiadida, en la cual renueve todo su mis-
terio» 4.

No es, pues, una aspiracién ilusa y extraviada la de querer hacer todas
nuestras obras en Cristo, identificadas con las suyas. Es, por el contrario,
una divina realidad, cuya actualizacién, cada vez mds intensa y frecuente,
elevara al cristiano hasta la cumbre de la santidad; hasta sentirse de tal
manera dominado y poseido por Cristo, que se vea impulsado a exclamar
como San Pablo: «mihi vivere Christus est»: mi vida es Cristo (Phil. 1,21),
porque ya no soy yo quien vivo, sino Cristo en mi: «ivo autem, iam non
ego; vivit vero in me Christus» (Gal. 2,20). El cristiano ha alcanzado en-
tonces su plenitud en Cristo (Eph. 4,13), ha llegado a su completa y total
cristificacidn, estd en la cumbre misma de la perfeccién y de la santidad.

Echemos ahora una breve ojeada al resto de la férmula que es-
tamos examinando.

«... est..».—Fijémonos bien. La Iglesia emplea esta palabra est
en indicativo, v no sit, en subjuntivo. No se trata de la expresién de
un deseo que no se ha realizado todavia, sino de la afirmacién de un
hecho que esta presente ya en toda su realidad infinita. «En estos mo-
mentos, cuando la Iglesia esta reunida en torno al altar para ofrecer

2 Prus, Cristo en nosotros p.2.

3 SaN AcusTiN, In Ps. 26 enarr.2,2; ML 36,200. .
4 SoR IsaBEL DE LA TrINIDAD, Elevacién a la Santisima Trinidad,
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el cuerpo del Sefior que sobre ¢! descansa, Dios recibe efectivamente
toda honra y gloria» 3.

Y esto mismo ocurre con cualquicr accion del cristiato gue suba
al cielo por Cristo, con El y en El. La méas pequeiia de sus accio-
nes adquiere de esta manera un valor en cierto modo infinito y glo-
rifica inmensamente a Dios. El cristiano, no nos cansaremos de re-
petirlo, deberia tener como preocupacién unica la de su constante
incorporacién a Cristo. Unicamente de esta forma se mantendria
continuamente en la linea recta de su santificacién, flechada direc-
tamente a Dios sin el menor rodeo ni desviacién. Es éste, induda-
blemente, el punto de vista fundamental en que ha de colocarse cual-
quier alma que aspire a santificarse en poco tiempo. Por aqui no se
rodea, se va directamente al fin.

«.. tibi Deo Patri omnipotenti...»».—Todo se ordena, finalmen-
te, al Padre. La gloria de su Padre celestial tenia obsesionado a Cris-
to. No quiere que se cumpla su propia voluntad, si se ha de oponer
en lo mas minimo a la de su Padre (Mt. 26,39); trabaja inicamente
por agradarle (To. 8,29); vive Uinicamente por El y para El (o. 6,58);
y si, llegado el momento, pide a su Padre que le glorifique, es dni-
camente para que El pueda glorificar también al Padre (To. 17,1). La
primera palabra que de Jesus nifio recoge el Evangelio es ésta: « ¢{No
sabfais que yo debo ocuparme en las cosas de mi Padre?» (Lc. 2,49);
y la tltima que pronunciaron sus labios moribundos en lo alto de
la cruz fué esta otra: «Padre mio, en tus manos encomiendo mi es-
piritus (Lc. 23,46). Jesucristo vivié y murié pensando en su Padre
celestial.

El cristiano ha de parecerse a su divino Modelo en todo, pero
principalmente en esta aspiracién continua a su Padre celestial. San
Pablo nos lo recordé al decirnos—estableciendo con ello la jerar-
quia de valores en todo cuanto existe—: «todas las cosas son vuestras;
pero vosotros sois de Cristo, y Cristo es de Dios» (1 Cor. 3,22-23).
Y un poco mas adelante, en la misma Epistola, completa su pensa-
miento cuando escribe: «Es preciso que El (Cristo) reine hasta po-
ner a todos sus enemigos bajo sus pies...»; pero «uando le queden
sometidas todas las cosas, entonces el mismo Hijo se sujetara a quien
a El todo se lo sometié, para que sea Dios todo en todas las cosas»
(ibid., 15,25-28). La gloria de Dios es el fin dltimo, absoluto, de toda
la obra divina de la creacién del mundo, redencién y glorificacién
del género humano. En el cielo es donde se cumplird en toda su
perfeccién e integridad aquello de San Juan de la Cruz: «S6lo mora
en este monte la honra y gloria de Diosy.

«..in unitate Spiritus Sancti...»».—FEsta gloria de Dios, como
es obvio, no pertenece exclusivamente a la persona del Padre. Es la
gloria de la divinidad, del Dios Uno y Trino de la revelacién. Por
consiguiente, esa gloria que recibe el Padre por Ciristo, con El y

5 JuNeMann, 8., El sacrificio de la misa tr.2 n.372( ed. BAC, 1951).
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en Fl, pertenece también al Espiritu Santo, lazo divino que une al
Padre y al Hijo en un inefable vinculo de amor que los consuma a
los tres en la unidad de una misma esencia.

«.. omnis honor et gloria».—Omnis, todo honor y gloria. Es
porque, ya lo hemos dicho, en el plan actual de la economia de la
gracia, toda la gloria que ha de recibir la Trinidad Beatisima de los
hijos de los hombres ha de subir hasta ella por Cristo, con El

y en El

No cabe la menor duda. En el per ipsum de la santa misa tene-
mos una férmula sublime de santificacién. El cristiano que se dedi-
que a vivirla encontrard en ella un programa acabadisimo de per-
feccién y un mana escondido que alimentard su vida espiritual y la
ird incrementando hasta llevarla a su plena expansién y desarrollo
en la cumbre de la santidad.

CAPITULO I11
La Virgen Maria y nuestra santificacion

Santo Tomis pE AquiNo, Collationes de Ave Maria; SaN Avronso Maria pE Licorio
Glorias de Maria; 5aN Juan EOpEs, Le Coeur admirable; SaN Luis Maria GRIGNION DE MonT-~
FORT, La verdadera devocion a la Santisima Virgen; El secreto de Maria; El secreto admirable
del Santisimo Rosario (en ed. BAC, n.111); OLIER, Vie intérieure de la trés Sainte Vierge;
Perarpy, La Virgen Madre de Dios y la vida ¢ristiana; SERER!, El devoto de la Virgen Maria;
V. AGREDA, Mistica ciudad de Dios; GARRIGUET, La Vierge Marie; HucoNn, Marie, pleine de
grdce; ARINTERO, Influencia de la Santisima Virgen en la santificacicn de las almas; La ver-
dadera mistica tradicional, apéndice; TERRIEN, La Madre de Dios y de los hombres; MEer-
KELBACH, Mariologia; GarriGou-LAGRANGE, La Madre del Salvador y nuestra vida interior;
Avastruey, Tratado de la Virgen Santisima; Sauve, La intimidad de Maria; LuouMmest,
La vie spirituelle a I'école de Saint Louis-Marie Grignion de Montfort. Para la doctrina estric-
tamente teoldgica, véase J]a magnifica coleccién de Estu: ios Marianos que viene publicando la
Sociedad Mariolsgica Espafiola desde 1942.

«Una de las razones por que tan pocas almas llegan a la plenitud de
la edad en Jesucristo es porque Marfa, que ahora como siempre es la Ma-
dre de Jesucristo y la Esposa fecunda del Espiritu Santo, no estd bastante
formada en sus corazones. Quien desea tener el fruto maduro y bien for-
mado, debe tener el drbol que lo produce; quien desea tener el fruto de la
vida, Jesucristo, debe tener el 4rbol de la vida, que es Marfa. Quien desea
tener en sf la operacién del Espiritu Santo, debe tener a su Esposa, fiel e
indisoluble, la divina Marfa... Persuadios, pues, que cuanto mds miréis a
Marfa en vuestras oraciones, contemplaciones, acciones y sufrimientos, si
no de una manera clara y distinta, al menos con mirada general e imper-

ceptible, més perfectamente encontraréis a Jesuctisto, que estd siempre s

con Maria, grande y poderoso, activo e incomprensible, y mds que en el
cielo y en cualquier otra criatura del universo» 1,

1 8an Luts Maria Grionton pe Montrort, La verdadera devocién ¢.5 a.5 n.164-65
n.531-32 {ed. BAC),



[

70 i p. 1. EL FIN

Estas palabras de uno de los més autorizados intérpretes de la
devocion a Maria nos dan ocasién para examinar el papel importan-
tisimo de la Santisima Virgen en la santificacién de las almas. Maria
es, sencillamente, el camino mds corto y seguro para llegar a Cristo,
y por El al Padre; y ahi est4 contenida toda nuestra santidad.

Dios ha hecho lo que ha querido. Y ha querido asociar de tal
modo a Maria a la empresa divina de la redencién y santificacion
del género humano, que, en la actual economia, sin ella no serfa po-
sible lograrlas. No se trata, pues, de una devocién més, sino de algo
basico y fundamental en nuestra vida cristiana. Por eso hemos que-
rido recoger el papel de Maria en nuestra santificacién en esta pri-
mera parte de nuestra obra, aun reconociendo que ella no es el fin,
sino tan sélo uno de los medios mas eficaces para lograrlo.

1. Fundamento de la intervencién de Maria en nuestra
santificacion

23. Todos los titulos y grandezas de Maria arrancan del hecho
colosal de su maternidad divina. Maria es inmaculada, llena de gra-
cia, Corredentora de la humanidad, subié6 en cuerpo y alma al cielo
para ser alli la Reina de cielos y tierra y la Mediadora universal de
todas las gracias, etc., etc., porque es la Madre de Dios. La materni-
dad divina la coloca a tal altura, tan por encima de todas las criatu-
ras, que Santo Tomas de Aquino, tan sobrio y discreto en sus apre-
ciaciones, no duda en calificar su dignidad de en cierto modo infinita 2.
Y su gran comentarista el cardenal Cayetano dice que Maria, por
su maternidad divina, alcanza los limites de la divinidad 3. Entre todas
las criaturas, es Maria, sin duda ninguna, la que tiene mayor «afini-
dad con Dios».

Y es porque Marfa, en virtud de su maternidad divina, entra a
formar parte del orden hipostitico, es un elemento indispensable
—en la actual economia de la divina Providencia—para, la encarna-
cién del Verbo y la redencion del género humano. Ahora bien: como
dicen los tedlogos, el orden hipostatico supera inmensamente al de
la gracia y la gloria, como este Gltimo supera inmensamente al de la
naturaleza humana y angélica y aun a cualquier otra naturaleza crea-
da o creable. La maternidad divina estd por encima de la filiacién
adoptiva de la gracia, ya que ésta no establece mas que un paren-
tesco espiritual y mistico con Dios, mientras que la maternidad di-
vina de Maria establece un parentesco de naturaleza, una relacién
de consanguinidad con Jesucristo, y una, por decirlo asi, especie de

2 He aquf sus propias palabras: «La humanidad de Cristo por razén de su unién con
Dios; la bienaventuranza creada, que consiste en la fruicién de Dios, y la Sant{sima Virgen, por
?]1: hecho ge sser Madre de Dios, tienen cierta dignidad infinita, por ser Dios un bien infinito»

,25,6 ad 4). :

3 «Solamente (la Santisima Virgen Marfa) toca las fronteras de la divinidad por su propia
operacion natural (ad fines deitatis propria operatione naturali attigjt), en cuanto que concibe,
engendrcail, )da a luz y alimenta con su propia leche al mismo Diost (Caverano, In II-II
103,4 ad 2).
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afinidad con toda la Santisima Trinidad 4. La maternidad divina,
que termina en la persona increada del Verbo hecho carne, supera,
pues, por su fin, de una manera infinita, a la gracia y la gloria de
todos los elegidos y a la plenitud de gracia y de gloria recibida por
la misma Virgen Maria. Y con mayor razén supera a todas las gra-
cias gratis dadas o carismas, como son la profecia, el conocimiento
de los secretos de los corazones, el don de milagros o de lenguas,
etcétera, porque todos estos dones son inferiores a la gracia santi-
ficante, como ensefia Santo Toma4s 3.

De este hecho colosal-—Marfa Madre del Dios redentor—arran-
ca el llamado principio del consorcio, en virtud del cual Jesucristo
asocié intimamente a su divina Madre a toda su misién redentora
y santificadora. Por eso, todo lo que El nos merecié con mérito de
rigurosa justicia—de condigno ex toto rigore iustitiae—, nos lo mere-
ci6 también Maria, aunque con distinta clase de mérito 6.

2. Oficio de Maria Santisima en nuestra santificacién

24. No conocemos nada tan sintético, tan exacto y a la vez
tan practico y piadoso sobre este asunto como la argumentacién de
San Luis Maria Grignion de Montfort en su precioso librito El se-
creto de Maria 7. Ofrecemos al lector una sintesis de aquellos razo-
namientos, con frecuencia a base de sus mismas palabras.

1) NECESIDAD DE SANTIFICARSE POR MEDIO DE MaRfa.~—g) Es volun-
tad de Dios que nos santifiquemos.

b) Para santificarse hay que practicar las virtudes.

¢) Para practicar la virtud necesitamos la gracia de Dios.

d) Para hallar la gracia de Dios hay que hallar a Marfa.

2) (Por quf asf?—a) Porque sélo Marfa ha hallado gracia delante
de Dios, ya para sf, ya para todos y cada uno de los hombres en particu-
lar. Ni los patriarcas, ni los profetas, ni todos los santos de la Ley antigua
pudieron hallarla en esta forma.

b) Porque Marfa dié el ser y la vida al Autor de la gracia, y por eso
se la llama Mater gratiae.

¢) Porque Dios Padre, de quien todo don perfecto y toda gracia des-
ciende como de su fuente esencial, dindole a su divino Hijo, le di6 a Maria
todas las gracias. .

d) Porque Dios la ha escogido como tesorera, administradora y dis-
pensadora de todas las gracias, de suerte que todas pasan por sus manos;
y conforme al poder que ha recibido, reparte Ella a quien quiere, como

4 Cf. Hucon, Marie pleine de grdce (5.* ed.) p.63.

5 Cf. P. GarriGou-LAGRANGE, La Madre del Salvador p.1.® c.t a.2, Cf. I-IL.111,5.

6 Cu4l sea la naturaleza del mérito de Marfa con relacién a nosotros, es cuestion todavia
discutida entre los tetlogos. Algunos ven tan sélo un mérito de conveniencia (de congruo);
otros afirman que se trata de un mérito estricto, aunque no segtin todo el rigor de la justicia,
sino dinicamente por cierta proporcionalidad (de condigno ex condignitate). A nosotros nos pa-
rece que llevan razén estos ultimos.

7 Corren en Espafia numerosas ediciones. Nosotros utilizamos la de la BAC (n.111)

p.268-300,
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quiere, cuando quiere y cuanto quiere las gracias del Eterno Padre, las vir-
tudes de Jesucristo y los dones del Espiritu Santo.

¢) Porque as{ como en el orden de la naturaleza ha de tener el nifio
padre y madre, asf en el orden de la gracia, para tener a Dios por Padre,
es menester tener a Marfa por Madre.

f) Porque asf como Marfa ha formado la Cabeza de los predestina-
dos, Jesucristo, a ella pertenece formar los miembros de esta Cabeza, que
somos los cristianos; que no forman las madres cabezas sin miembros ni
miembros sin cabeza. Quien quiera, pues, ser miembro de Jesucristo, lleno
de gracia y de verdad, debe dejarse formar por Marfa mediante la gracia de
Jesucristo, que en ella plenamente reside, para comunicarla de lleno a los
miembros verdaderos de Jesucristo y a los verdaderos santos.

g) Porque el Espiritu Santo, que se desposé con Marfa y en ella, por
ella y de ella formé su obra maestra, el Verbo encarnado, Jesucristo, como
jamds ha repudiado a Marfa y ésta sigue siendo su verdadera esposa, con-
tinGa produciendo todos los dias en ella y por ella a los predestinados por
verdadero, aunque misterioso, modo.

h) Porque, como dice San Agustin, en este mundo los predestinados
estdn encerrados en el seno de Marifa y no salen a luz hasta que esa buena
Madre les conduce a la vida eterna. Por consiguiente, as{ como el nifio
recibe todo su alimento de la madre, que se lo da proporcionado a su de-
bilidad, asf los predestinados sacan todo su alimento espiritual y toda su fuer-
za de Maria.

i) De dos maneras puede un escultor sacar al natural una estatua
o retrato: labréndola en materia dura e informe o vactindola en un molde.
El primer procedimiento es largo, dificil, expuesto a muchos peligros; un
golpe mal dado de cincel o de martillo basta, a veces, para echarlo todo a
perder. Pronto, fdcil y suave es el segundo, casi sin trabajo y sin gastos, con
tal de que el molde sea perfecto y que represente al natural la figura; con
tal de que la materia de que nos servimos sea manejable y de ninguin modo
resista a la mano.

Ahora bien: el gran molde de Dios, hecho por el Espiritu Santo para
formar al natural un Dios-Hombre por la unidn hipostdtica y para formar
un hombre deificado por la gracia, es Marfa. Ni un solo rasgo de divinidad
falta en este molde; cualquiera que se meta en él y se deje manejar recibe
allf todos los rasgos de Jesucristo, verdadero Dios; y esto de manera suave
y proporcionada a la debilidad humana, sin grandes trabajos ni angustias;
de manera segura y sin miedo a ilusiones, pues no tiene aqui parte el demo-
nio ni tendrd jamds entrada donde esté Marfa; de manera, en fin, santa e

inmaculada, sin |2 menor mancilla de culpa.

{Cuinto va del alma formada en Jesucristo por los medios ordina-
rios, que, como los escultores, se fia de su propia pericia y se apoya en su
industria, al alma bien tratable, bien desligada, bien fundida, que, sin es-
tribar en sf, se mete dentro de Maria y se deja manejar allf por la accién
del Espiritu Santo! jCudntas tachas, cudntos defectos, cudntas tinieblas,
cudntas ilusiones, cudnto de natural y humano hay en la primera! jCudn
pura, divina y semejante a Jesucristo es la segundal

j) Porque Marfa es el paraiso de Dios y su mundo inefable, donde
el Hijo de Dios entré para hacer maravillas, para guardarle y tener en él
sus complacencias. Un mundo ha hecho para el hombre peregrino, que
es la tierra que habitamos; otro mundo para el hombre bienaventurado,
que es el cielo; mas para sf mismo ha hecho un parafso y lo ha llamado Ma-
rfa. Por eso es ella tamplo de la Santfsima Trinidad y sagrario de Dios
vivo, |Feliz el alma a quien el Espfritu Santo revela el secreto de Marfa
para que le conozea, y le abre este huerto cerrado para que entre en ¢l,
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y esta fuente sellada, para que de ella saque el agua viv:} de la gracia y beba
en larga vena de su corriente! Esta alma no hallard sino a Dios solo, sin
las criaturas, en Marfa; pero a Dios, al par que infinitamente santo y subli-
me, infinitamente condescendiente y al alcance de nuestra debilidad. En
todas partes estd Dios y en todas se le puede hallar; pero en ninguna pode-
mos hallarle tan cerca y tan al alcance de nuestra debilidad como en Ma-
ria. En todas partes es el pan de los fuertes y de los dngeles, pero en Marfa
es el pan de los nifios 8.

k) En fin: nadie imagine—como ciertos falsos iluminados—que Ma-
ria por ser criatura es impedimento para la unién con el Creador. No es
ya Marfa quien vive, es Jesucristo solo quien vive en ella. La transforma-
cién de Marfa en Dios excede a la de San Pablo y todos los otros santos,
mas que el cielo a la tierra. Por eso, cuanto mds unida estd un alma a Marfa,
tanto mis {ntimamente permanece unida a Dios, que habita en ella. Quien
encuentra a Marfa, encuentra en ella a Jesds, y en Jests a Dios. No hay
camino més seguro y ripido para encontrar a Dios que buscarlo en Marfa.
Segtin el orden establecido por la divina Sabidurfa, como dice Santo Tomas,
no se comunica Dios ordinariamente a los hombres, en el orden de la gra-
cia, sino por Marfa. Para subir y unirse a El preciso es valerse del mismo
medio de que El se vali6 para descender a nosotros, para hacerse hombre
y comunicarnos sus gracias; y ese medio tiene un nombre dulcisimo: Marfa.

Para entrar en los planes de Dios es, pues, necesario tener una
devocién entrafiable a Marfa. Ella nos conducird a Jestis y trazara
en nuestras almas los rasgos de nuestra configuracién con El, que
constituyen la esencia misma de nuestra santidad y perfeccién.

He aqui c6mo demuestra esta verdad San Luis Maria Grignion de
Montfort 9. Al hablar de los motivos para tener una gran devocién
a Maria, dice que uno de los principales es porque conduce a la unién
con Nuestro Sefior. Y afirma que éste es el camino més fdcil, mas

breve, mis perfecto y més seguro.

Camino fdcil : es el camino que Jesucristo ha abierto viniendo a nosotros,
y en el que no hay obsticulo alguno para llegar a El. La uncién del Espi-
ritu Santo lo hace ficil y ligero.

Camino corto: ya porque en él no se extravia nadie, ya porque por él
se anda con mds alegria y facilidad y, por consiguiente, con més prontitud.
En el seno de Marfa es donde los jovencitos se convierten en ancianos
por la luz, por la santidad, por la experiencia y por la sabidurfa, llegando
en pocos afios a la plenitud de la edad en Jesucristo,

Camino perfecto: pues Marfa es la més santa y la mds perfecta de todas
las criaturas, y Jesucristo, que ha venido de la manera més perfecta a nos-
otros, no ha tomado otro camino en tan grande y admirable viaje.

Camino seguro; porque el oficio de Marfa es conducirnos con toda se-
guridad a su Hijo, asf como el de Jesucristo es llevarnos con seguridad a su
Eterno Padre. La dulce Madre de Jestis repite siempre a sus verdaderos
devotos las palabras que pronuncié en las bodas de Can4 ensefidndonos a
todos el camino que lleva a Jests: «Haced todo lo que El os diga» (lo. 2,5).

% De esta hermosa idea se desprende que el mejor modo de practicar el espiritu de in-
fancia espiritual (que tanto inculcé Santa Teresa del Nifio Jests) es abandonarse totalmente
en brazos de Marfa como un nifiito en'los de su madre. Nadie necesita tanto de los cuidados
de una madre como los nifios pequeiitos.

9 Cf. La verdadera devocién a la Santisima Virgen c.5 a.5 p.522s3. (ed. BAC).
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Pero para lograr estas ventajas y saludables efectos es preciso
practicar una devocién a Maria sélida y verdadera. Veamos en qué
consiste.

3. La verdadera devocion a Maria

25. Todavia en esta seccién vamos a recoger las ideas de San
Luis Maria Grignion de Montfort en su admirable libro La verda-
dera devocién a la Santisima Virgen, que es la obra maestra de la
devocién a Maria, precioso vademécum que debe andar continua-
mente en manos de todos los amantes de Marfa.

Después de un primer capitulo en el que se habla de la necesi-
dad de la devocién a Maria para la salvacién y santificacién y de un
segundo en el que se exponen algunas verdades fundamentales en
torno a la devoeidn a la Virgen, describe San Luis en el capitulo ter-
cero las caracteristicas de la verdadera y falsa devocién. He aqui un
breve resumen de sus ideas, que deben ser Iar%mente meditadas
en su fuente original. .

1. Caracteres de la falsa devocién a Maria.—Siete son las clases
de falsos devotos de Marfa que sefiala San Luis:

a) LosDEvoTOs criTICOS: gente orgullosa y altanera que se dedica a cri-
ticar las précticas sencillas e ingenuas de devocién a Marfa, tachdndolas
con ligereza de antiteolégicas o exageradas.

b) Los DEVOTOS ESCRUPULOSOS: que temen rebajar a Cristo si ensalzan
demasiado a Marfa, sin advertir que jamas se honra tanto a Jesucristo como
cuando se honra a Marfa, ya que sélo vamos a ella como medio miés seguro
y camino mds recto para hallarle a El. :

¢) Los DEvVOTOs EXTERIORES: que hacen consistir toda su devocién a Ma-
rfa en algunas practicas exteriores; se cargan de medallas y escapularios, perte-
necen a todas las cofradfas, asisten a todas las procesiones, rezan distrafda-
mente interminables oraciones...; pero sin esforzarse en enmendar su vida,
en corregir sus pasiones y en imitar las virtudes de Marfa. Sélo aman lo
sensible de la devocién, sin gustar lo que tiene de sélido; si les falta el senti-
mentalismo, creen que ya no hacen nada, se desalientan, lo abandonan
todo o lo hacen rutinariamente.

d) Los DEVOTOs PRESUNTUOSOS: que se amparan en su pretendida devo-
¢ién a Marfa para vivir tranquilos en sus vicios y pecados, pensando que
Dios les perdonari, que no moriran sin confesién y no se condenarén, por-
que rezan la corona o llevan el escapulario o pertenecen a la cofradfa de la
Virgen, etc., etc. Estos tales cometen una gravisima injuria contra Marfa,
como si ella estuviera dispuesta a autorizar el crimen o a ayudar a crucificar
a su divino Hijo, salvando de todas formas a los que quieren vivir en pe-
cado. Gran sefial de reprobacién llevan todos éstos encima.

e) Los DEVOTOS INCONSTANTES: que por ligereza cambian sus practicas
de devocién o las abandonan completamente a la menor tentacién, sequedad
o disgusto. Ingresan en todas las cofradfas, pero bien pronto dejan de cum-
plir los deberes y practicas que imponen.

f) Los pEvoTos HIPSCRITAS: que ingresan en las cofradias y visten la
librea de Marfa para ser tenidos por buenos.
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g} Los DEVOTOS INTERESADOS: que no recurren a Marfa m4s que para ga-
nar algin pleito, para curar de una enfermedad o pedirle otros bienes tem-
porales, fuera de los cuales se olvidan de ella.

2. Caracteres de la verdadera devocién a Maria.—Después de des-
cub.rxr y reprobar las falsas devociones a Marfa, sefiala San Luis las caracte-
risticas de la verdadera. Las principales son cinco:

o a ) DEvogréN INTERIOR: esto es, nacida del espfritu y del corazén. Pro-
viene de la estima que se hace de la Santfsima Virgen, de la alta idea que nos
formamos de su grandeza y del amor sincero y entrafiable que le profesamos.

b) DevoctéN TIERNA: es decir, llena de confianza en la Santfsima Virgen,
cotno la del nifio en su carifiosa madre. Ella nos hace recurrir a Marfa en to-
das las necesidades de alma y cuerpo, en todos los tiempos, lugares y cosas
con gran sencillez, confianza y ternura; en las dudas, para que nos ilumine;
en los extravfos, para volver al buen camino; en las tentaciones, para
que nos sostenga; en las debilidades, para que nos fortifique; en las cafdas,
para que nos levante; en los desalientos, para que nos infunda nuevos 4ni-
mos; en los escripulos, para que los disipe; en las cruces, trabajos y contra-
tiempos de la vida, para que nos consuele. Siempre y en todo recurriendo a
Marfa como Madre carifiosa y llena de ternura.

¢) DEvocidN sanTa: o sea a base de evitar el pecado e imitar las virtudes
de Marfa, principalmente su profunda humildad, su fe vivisima, su obedien-
cla ciega, su oracién continua, su mortificacién total, su pureza divina, su
caridad ardiente, su paciencia heroica, su dulzura angélica y su sabiduria ce-
lestial, que son las diez principales virtudes de la Santfsima Virgen.

d) DEVOCION CONSTANTE: o sea que consolida el alma en el bien y hace
que no abandone fécilmente sus précticas de devocién; le da 4nimo para
oponerse a los asaltos del mundo, del demonio y de la carne; le hace evitar
la melancolfa, el escripulo o la timidez; le da fuerzas contra el desaliento.
Y no quiere esto decir que no caiga y experimente algin cambio en lo sensi-
ble de su devocién, sino que, si tiene la desgracia de caer, se vuelve a levan-
tar en seguida tendiendo la mano a su bondadosa Madre; y si carece de gusto
y devocién sensible, no se desazona por ello, porque e] verdadero devoto de
Marfa vive de la fe en Jests y en su carifiosa Madre, y no de los sentimientos
corporales. :

e) DEVOCION DESINTERESADA: es decir, que no sirve a Marfa por espiritu
de lucro o interés, ni por su bien temporal o eterno del cuerpo o del alma,
sino tnicamente porque ella merece ser servida, y Dios en ella, Ama a
Marifa no tanto por los favores que de ella recibe o espera recibir, sino prin-
cipalmente porque ella es digna de todo nuestro amor, Por eso la sirve y
ama con la misma fidelidad en sus contratiempos y sequedades que en las
dulzuras y fervores sensibles: igual amor le profesa en el Calvario que en
las bodas de Cans. [Cuén agradables y preciosos son ante Dios y su santfsima
Madre estos devotos suyos que no se buscan a s{ mismos en ninguno de los

servicios que les prestan!

4. Principales devociones marianas

26. Con estas disposiciones hemos de practicar las devocio-
nes marianas, escogiendo entre ellas las que nos inspiren mayor
devocién, se acomoden mejor a las obligaciones de nuestro estado
y exciten més nuestra piedad hacia ella. He aqui las principales;

a) El santisimo rosario: devoci6n mariana por excelencia, ri-
quisimo sartal de perlas que desgranamos a los pies de Marfa, guir.
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nalda suavisima de rosas con que cefiimos su Corazén inmaculado,
clarisima sefial de predestinacién para todos los que le recen devota
y diariamente, prenda y garantia de las mds fecundas bendiciones
divinas, al que Maria ha vinculado en nuestros dias—en Lourdes
y en Fatima principalmente—Ia salvacién del mundo. Ningtn de-
voto de Maria que se precie de tal omitird un solo dfa el rezo del
santisimo rosario—al menos una tercera parte——,aunque por cir-
cunstancias inesperadas tenga que omitir cualquiera otra practica
de devocién mariana: el rosario las suple todas y a él no le suple
ninguna.

b) Los cinco primeros sdbados, a los que la Virgen del Rosario
de Féitima ha vinculado una regaladisima promesa andloga a la de
los primeros viernes en honor del Sagrado Corazén de Jesus,

He aquf sus propias palabras, dirigidas a Lucfa, la afortunada vidente
de Fitima, el dfa 10 de diciembre de 1921: ¢Mira, hija mfa, mi Corazén todo
punzado de espinas, que los hombres en todo momento le clavan con sus
blasfemias e ingratitudes. T, al menos, procura consolarle y haz saber que
yo prometo asistir a la hora de la muerte, con las gracias necesarias para la
salvacién eterna, a todos aquellos que en los primeros sdbados de cinco
meses consecutivos se confiesen, reciban la sagrada comunién, recen la ter-
cera parte del rosario y me hagan compaiifa durante un cuarto de hora me-
ditando en los quince misterios del rosario con intencién de darme repa-
racién» 190,

En orden a Ja conversién de los pecadores y a la perseverancia
final de los justos es eficacisima también la devocién de las Tres
Avemarias, como se ha comprobado muchisimas veces en la prictica.

c) El Ave Maria y el Angelus, cuya piadosa y frecuente reci-
tacién llena de gozo a Maria al recordarle la escena de la anuncia-
cién y su titulo supremo de Madre de Dios; la letania lauretana, en
la que se recorren los titulos y grandezas de Marfa al mismo tiempo
que se implora su proteccién; la Salve, Regina, bellisima plegaria,
llena de suavidad y de ternura; el Sub tuum praesidium y el O Do-
mina mea, férmulas que destilan amor, confianza y entrega total
a Marfa; el Acordaos, de San Bernardo, que, sin duda, recrea los
ofdos de Maria por la confianza inquebrantable en su maternal mi-
sericordia que con ella le manifestamos; y, sobre todo, el Magni-
ficat, cantico sublime, que el Espfritu Santo hizo brotar del corazén
de Maria para engrandecer las maravillas que el Altfsimo realizé en
ella «por haberse fijado en la humildad y pequefiez de su esclavay.

d) El oficio parvo de la Santisima Virgen, verdadero breviario
de las almas enamoradas de Marfa, en el que se ensalzan sus gran-
dezas utilizando las férmulas incomparables de la liturgia oficial
de la Iglesia. .

e) El escapulario y la medalla de la Virgen, que son como un
escudo protector y prenda de una especial bendicién de Maria para

10 Del Manual Oficial del Peregrino de Fdtima, editado por orden del obispo de Leirla,
13 de mayo de 1939.
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todos los que sepan llevarlos con espiritu de filial devocion y para imi-
tar mejor sus virtudes. Entre los escapularios destaca por su antigiie-
dad y veneracion el de la Virgen Santisima del Carmen, al que Ma-
ria vinculé una promesa de salvacién, que, al igual que la de los
cinco primeros sabados, no obtendran los que pretendan apoyarse
en ella para vivir tranquilamente en pecado; y entre las medallas
se ha impuesto, principalmente, en todo el orbe catélico la lamada
Milagrosa, que inspiré la Santisima Virgen a la humilde hija de la
Caridad Santa Catalina Labouré. .

APENDICE: LA SANTA ESCLAVITUD Y LA PIEDAD
FILIAL MARIANA

Vamos a decir unas palabras sobre dos métodos excelentes de
vida mariana que se han propuesto a los fieles con la bendicién y
aliento de la santa Iglesia: la santa esclavitud maviana y la piedad
Sfilial mariana.

A) La santa esclavitud mariana 11

27. Es un método de santificacién propuesto por San Luis
Maria Grignion de Montfort a base de una entrega total a Maria.
«Consiste—explica el Santo—en darse todo entero, como esclavo,
a Maria y a Jests por ella: y, ademaés, en hacer todas las cosas por
Maria, con Maria, en Maria y para Maria» 12,

Esta devocién lleva consigo esencialmente dos cosas: a) un acto
de entrega total o perfecta consagracién a Maria, que es el acto radi-
cal y mas importante de todos, en virtud del cual comienza para el
alma como un estado nuevo (a semejanza del religioso en el dia de
su profesion); v b) esforzarse en vivir en adelante conforme a las exi-
gencias de esa entrega total, buscando en todas las cosas la unién con
Maria; es decir, haciéndolo todo por, con, en y para Maria, a fin
de unirnos por ella mis intimamente a Jests.

He aqui cdmo explica el Santo el alcance de este acto, que, salvo
el voto y sus consecuencias, se parece mucho al acto heroico en favor

de las almas del purgatorio:

«Hay que escoger un dfa sefialado para entregarse, consagrarse y sacri-
ficarse; y esto ha de ser voluntariamente y por amor, sin encogimiento, por
entero y sin reserva alguna: cuerpo y alma, bienes exteriores y fortuna, como
casa, familia, rentas; bienes interiores del alma, a saber: sus méritos, gracias,
virtudes y satisfacciones.

11 Cf, San Luis Maria GriGNioN DE MoNFORT, obras citadas, vy el precioso estudio
de Luoumeau, La vie spivituelle d Uéoole de Saint Louis-Marie Grignion de Montfort, donde

ge expone ampliainente este sistema de espiritualidad rmariana.
12 Cf, El secreto de Maria p.2.* n.28 p.279 (ed. BAC).
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Es preciso notar aquf que con esta devocién se inmola el alma a Jests
por Marfa como un sacrificio, que ni en orden religiosa alguna se exige,
de todo cuanto el alma mds aprecia y del derecho que cada cual tiene de
disponer a su arbitrio del valor de todas sus oraciones y satisfacciones; de
suerte que todo se deja a disposicién de la Santisima Virgen, que a voluntad
suya lo aplicar para la mayor gloria de Dios, que sélo ella perfectamente
conoce.

A disposicién suya se deja todo el valor satisfactorio e impetratorio de
las buenas obras; asf que, después de la oblacién que de ellas se ha hecho,
aungue sin voto alguno, de nada de cuanto bueno hace es ya uno duefio;
la Virgen Santfsima puede aplicarlo ya a un alma del purgatorio para ali-
viarla o libertarla, ya a un pobre pecador para convertirle.

También nuestros méritos los ponemos con esta devocién en manos de
la Santfsima Virgen; pero es para que nos los guarde, embellezca y aumente,
puesto que ni los méritos de la gracia santificante ni los de la gloria podemos
unos a otros comunicarnos. Damosle, sin embargo, todas nuestras oracio-
nes y obras buenas, en cuanto son satisfactorias e impetratorias, para que las
distribuya y aplique a quien le plazca. Y si después de estar asi consagrados
a la Santfsima Virgen deseamos aliviar a alguna alma del purgatorio, salvar
a algiin pecador, sostener a alguno de nuestros amigos con nuestras ora-
ciones, mortificaciones, limosnas o sacrificios, preciso es pedirselo humil-
demente a ella y estar a lo que determine, aunque no lo conozcamos; bien
persuadidos de que el valor de nuestras acciones, administrado por las ma-
nos mismas de que Dios se sirve para distribuirnos sus gracias y dones, no
podra menos de aplicarse a la mayor gloria suya.

He dicho que consistia esta devocién en entregarse a Marfa en calidad
de esclavo; v es de notar que hay tres clases de esclavitud. La primera es es-
clavitud de naturaleza; buenos y malos son de esta manera siervos de Dios.
La segunda es esclavitud forzada; los demonios y los condenados son de
este modo esclavos de Dios. La tercera es esclavitud de amor y voluntaria;
y con ésta debemos consagrarnos a Dios por medio de Marfa del modo mds
perfecto con que puede una criatura consagrarse a su Creador» 13,

En cuanto al segundo elemento esencial—vida de unién intima
con Marja—, el que se ha entregado a ella por esclavo ha de hacerlo
todo:

Por Maria: o sea, que hay que acudir siempre a Nuestro Sefior
por medio de Marfa, sin atrevernos a comparecer nunca ante El sin
ir acompanados de su Madre, que lo es también nuestra.

Con Maria: o sea, tomando a la Virgen por modelo acabado de
todo lo que se ha de hacer.

En Maria: es decir, entrando y morando en el Corazén de Ma-
ria, en sus intenciones y sentimientos, de tal manera que sea ella
como nuestra atmésfera, nuestro mundo, el aire en que vivimos y
fespiramos.

Para Maria: no buscindonos en nada a nosotros mismos, sino
haciéndolo todo para gloria de Marfa, como fin préximo, y a través
de ella, para honra y gloria de Dios, como fin ultimo y absoluto.

Como se ve, se trata de un acto muy excelente y heroico, de
honda trascendencia y repercusién en toda nuestra vida espiritual,
a la que traza una direccién eminentemente mariana, muy concreta

13 Bl secreto de Maria p.2.* n.29-32 p.279-80 (ed. BAC).
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y determinada. Por lo mismo, no debe hacerse con demasiada lige-
reza y prontitud, sino después de madura reflexién y de acuerdo
con el director espiritual. Porque, aunque ¢s cierto que no lleva con-
sigo un verdadero voto que obligue a su cumplimiento por la virtud
de la religién, seria poco serio e irreverente volverse facilmente atras
de la palabra empefiada o vivir como si no se hubiese hecho tal con-
sagracién o no se la hubiera dado el sentido profundo que tiene.
Pero los que, movidos por un especial atractivo del Espiritu Santo,
y con la expresa autorizacién de su director espiritual, se decidan
a hacer esta entrega total a Maria, con todas sus inmensas repercu-
siones, no duden un instante de que—como explica admirablemen-
te San Luis—Ila Santisima Virgen les amard con particular predilec-
cién, les proveerd con esplendidez y largueza de todo cuanto nece-
siten en alma y cuerpo, les guiard con mano firme por los caminos
de la santidad, les defenderd y protegerd contra los peligros y ase-
chanzas de sus enemigos, intercederd continuamente por ellos ante
su divino Hijo y les asegurard su perseverancia, prenda y garantia
de su felicidad eterna 14

B) La piedad filial mariana 15

247 bis. Enteramente paralelo y similar al método de esclavi-
tud mariana que acabamos de exponer, pero muy distinto en la
manera de enfocar la vida de consagracién total a Maria, existe el
método de piedad filial mariana, propagado principalmente, aunque
no exclusivamente, por los Marianistas siguiendo las huellas de su
fundador, el P. Guillermo José Chaminade.

Casi todo lo que acabamos de decir en torno a la santa esclavitud
mariana es valido aplicado a la corriente de la piedad filial, hasta
el punto de que «al hacer suyo, en cierta ocasién, un acto de consa-
gracién a Maria del P. Gallifet, autor esclavista, conserva el P. Cha-
minade todo el texto de la oracién, pero reemplaza cuidadosamente
la expresién esclavo por la de hijo» 16,

Sin embargo, nos parece que no habria captado el verdadero sentido de
la piedad filial mariana el que se limitase exclusivamente a ese cambio de
terminologfa o de actitud interior. No se trata tinicamente de amar a Marfa
como hijo, de imitarla como hijo, de vivir continuamente por ella, con ella,
en ella y para ella como hijo, etc. Sin duda que todo eso se requiere para ser
y vivir como hijo auténtico de Marfa. Pero el movimiento de piedad filial
mariana aspira a mucho mds que todo eso. Quiere amar a Marfa, no con
nuestro propio corazén, que siempre resultard demasiado pequeiio y des-
proporcionado, aunque lo pongamos a los pies de Marfa en su méxima tensién

" 14 La verdadera devocién a la Santisima Virgen c.6 a.2 p.550-56 (ed. BAC).

15 Sobre esta magnifica forma de piedad mariana pueden leerse con fruto las obras del
marianista francés NEUBERT Mi ideal, Jestis, Hijo de Maria (3.* ed. Carabanchel Alto, 1949);
La devocién a Marta (Madnd 1950); Notre Mére, pour la mieux connaitre (ed. X. Mappus,
1941), etc.; ¥ la de los marianistas espafioles BErNarno Cuzva, Doctrina y vida marianas (Ma-
drld 1953). y FELix FernNANDEZ, La piedad filial mariana (Madrid 1954).

6 P. FtLix FerninDEZ, 8. M., 0.¢., D.120.
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sino con el corazén mismo de su divino Hijo Jesus. Esto no es una ilusién ni
una quimera, si tenemos en cuenta que Cristo habita realmente por la fe en
nuestios corazones (FEph. 3,17), y que, como hemos explicado mids arriba,
toda alma en gracia recibe continuamente su influjo vital como miembro
de su Cuerpo mistico, del cual es El la divina Cabeza. Nada impide, por
consiguiente, que nos unamos intimamente a los sentimientos filiales de
Jesucristo para con su Madre con el fin de que, al amar nosotros a Marfa,
sea el mismo Cristo quien la ame en nosotros.

De manera que la piedad filial mariana tiende en primerfsimo lugar a
identificarnos con Cristo cada vez mas, hasta transformarnos en El y poder
exclamar con toda verdad: ¢«Ya no soy yo quien vivo, sino Cristo en mf;
ya no soy yo quien amo a Marfa, sino Cristo quien la ama en mf». De esta
suerte, por asi decirlo, completaremos en nosotros lo que falta al amor
filial de Jests para con Maria en relacién a los miembros de su Cuerpo
mistico, que es la Iglesia (cf. Col. 1,24).

Los FUNDAMENTOS DOGMATICOS de este espléndido método de
piedad mariana son principalmente estos tres:

a) La maternidad espiritual de Maria sobre todos nosotros.

b) El misterio de nuestra incorporacién a Cristo por la gracia
y como miembros de su Cuerpo mistico.

¢) La obligacién de imitar a Jestis como Hijo de Maria.

Hay que aspirar a tener en nuestros corazones los mismos sen-
timientos que Jesucristo tuvo en el suyo (Phil. 2,5), con lo cual nues-
tra piedad mariana no serd sino una participacién y extensién de la
piedad filial de Jests para con su Madre Santisima; y como Jests
se hizo Hijo de Maria para salvar a la humanidad, hay que concluir
que la piedad filial mariana ha de ser eminentemente apostélica.
Maria duce! ha de ser el grito de combate del verdadero hijo de

Maria.

No podemos detenernos aqui en exponer ampliamente otros rasgos her-
mosisimos de este método de espiritualidad mariana, que la misma Iglesia
parece proponer a todos los cristianos al decir en el mismo Cédigo canénico
que «deben todos los fieles honrar con filial devocidn a la Santisima Virgen
Marfa» (c.1276). Sin embargo, serfa un error tratar de reclamar para una
determinada forma de devocién mariana la exclusiva o el monopolio sobre
todas las demds. Es preciso respetar la inclinacién particular de cada alma,
bajo la mocién directa del Espiritu Santo, que no lleva a todos por el mismo
camino. El alma debe seguir el atractivo especial de la gracia y seguir el
método de piedad mariana que maés eficaz le resulte para desprenderse por
completo de s misma y entregarse totalmente a Marfa bajo el tftulo de Rei-
na de cielos y tierra o el dulcisimo de Madre de Jestis y Madre nuestra.

\

SEGUNDA PARTE

Principios fundamentales de la Teologia
de la perfeccion

28. Estudiado ya en la primera parte de nuestra obra el fin
proximo y remoto de la vida cristiana, precisados los elementos fun-
damentales de nuestra configuracién con Cristo y sefalado el papel
que corresponde a Marfa en la magna empresa de nuestra santifica-
cién, es preciso examinar ahora los principios fundamentales de la
Teologia de la perfeccién cristiana. Ello constituira la segunda parte
de nuestra obra, que constara de los siguientes capitulos:

Naturaleza y organismo de la vida sobrenatural.
El desarrollo del organismo sobrenatural.

La perfeccién cristiana.

Naturaleza de la Mistica.

Relaciones entre la perfeccién y la Mistica.

U\-_Pb)!\)»-d

CAPITUILO I
Naturaleza y organismo de la vida sobrenatural

NOCIONES PREVIAS

Antes de comenzar el estudio de nuestro organismo sobrenatu-
ral es conveniente tener en cuenta ciertas nociones elementales sobre

la vida natural y sobrenatural del hombre.

1. La vida natural del hombre

29. FEl hombre es un ser misterioso que se compone de cuerpo
y de alma, de materia y de espiritu, {ntimamente asociados para for-
mar una sola naturaleza y una sola persona. De él se ha dicho con
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justicia que es un mundo en pequefio, un microcosmos, sintesis ad-
mirable de la creacién entera,

«El hombre—dice hermosamente San Gregorio——tiene algo de todas las
demds criaturas; porque tiene el ser como las piedras, la vida como los 4rbo-
les, 1a sensibilidad como los animales y la inteligencia como los 4ngeles» 1.

El hombre—en efecto—existe como los seres inanimados; se nu-
tre, crece y se reproduce como las plantas; como el animal, conoce
los objetos sensibles, se dirige a ellos por el apetito sensitivo, con
sus emociones y pasiones, y se mueve con movimiento inmanente y
esponténeo; como el dngel—en fin—, pero en grado inferior y de
diferente manera, conoce intelectualmente el ser suprasensible bajo
la razén de verdadero, y su voluntad se dirige hacia él bajo el con-
cepto de bien racional. El mecanismo y funcionamiento de todos es-
tos elementos vitales en su triple manifestacién vegetativa, sensitiva
y racional constituye la vida natural del hombre, Estas tres manifes-
taciones de su vida natural no estin sobrepuestas o desvinculadas
entre sf, sino que se compenetran, se coordinan y complementan
mutuamente para concurrir a un mismo fin, que no es otro que la
perfeccién natural de todo hombre.

2. La vida sobrenatural

30. No hay en la naturaleza del hombre ningtin elemento que
exija o postule, préxima o remotamente, el orden sobrenatural. La
elevacién a este orden es un favor de Dios totalmente gratuito, que
rebasa y trasciende infinitamente las exigencias de la naturaleza 2.

Hay, sin embargo, una estrecha analogia entre el orden natural
vy el sobrenatural. Porque la gracia no viene a destruir la naturaleza
‘ni a colocarse al margen de ella, sino precisamente a perfeccionarla
y elevarla. El orden sobrenatural constituye para el hombre una ver-
dadera vida, con un organismo semejante al de la vida natural. Por-
que asi como en el orden natural podemos distinguir en la vida del
hombre cuatro elementos fundamentales, a saber: el sujeto, el prin-
cipio formal de su vida, sus potencias y sus operaciones, de manera
semejante encontramos todos esos elementos en el organismo sobre-
natural. El sujeto es el alma; el principio formal de su vida sobrena-
tural es la gracia santificante; las potencias son las virtudes infusas
y los dones del Espiritu Santo, y las operaciones son los actos de
esas virtudes y dones. Con ello tenemos ya perfilado en sus lineas
fundamentales el camino que vamos a recorrer en este capitulo. Va-
mos a examinar por separado cada una de las siguientes cuestiones:

1) El principio formal de nuestra vida sobrenatural.
2) Las potencias sobrenaturales.

3) Las gracias actuales.

4) La inhabitacién de la Trinidad en el alma.

1 SaN Greaorio, Hom. 2¢ super Evang.: ML 76,1214,
2 Cf. Denz. n.1001-1007,1009,1021,10238.,1079,1671s.
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Con esto habremos examinado todos los elementos esenciales de
nuestro organismo sobrenatural en su doble aspectlo estatico y di-

namico.

ARTICULO 1

EL PRINCIPIO FORMAL DE NUESTRA VIDA SOBRENATURAL

I. Nociones previas de Psicologia

31. No son necesarias aqui més que unas brevisimas nocior}es
de Psicologia acerca del alma humana, que es el sujeto donde radica
nuestra vida sobrenatural.

El alma humana es una substancia espiritual que en su ser y en
su obrar es de suyo independiente de la materia; si bien, mientras
permanece unida al cuerpo, se sirve de los érganos corporales para
el ejercicio de ciertas funciones. Con todo, el alma no es una subs-
tancia completa ni puede propiamente llamarse «personas. El yo, la
persona, no es el cuerpo solo ni el alma sola, sino el compuesto que
resulta de la unién substancial entre los dos.

Sabemos no sélo por la razén y la sana filosoffa 3, sino incluso
por la solemne declaracién dogmatica de la Iglesia 4, que el alma es
la forma substancial del cuerpo.

En virtud de esta informacién substancial, el hombre tiene el
ser de hombre, de animal, de viviente, de cuerpo, de substancia, y
de ser. Por consiguiente, el alma le da al hombre todo el grado esen-
cial de perfeccién y, ademds, comunica al cuerpo el acto del ser con
que ella existe 3.

El alma no es inmediatamente operativa 6. Como substancia que
es, se nos da en el orden del ser, no en el de la operacién. Como toda
substancia, necesita para obrar de potencias o facultades—el enten-
dimiento y la voluntad—, que emanan de la esencia del alma como
de su propia raiz 7, aunque se distinguen realmente de ella y mutua-
mente entre si 8.

Tal es el sujeto donde asienta y descansa nuestra vida sobrena-
tural. La gracia, que es el principio formal de ella, radica en la esen-
cla misma de nuestra alma de una manera estitica. Las virtudes y
los dones, que son el elemento dindmico sobrenatural, residen en
las potencias o facultades precisamente para elevarlas también al
orden sobrenatural.

De momento no hace falta nada més.

3 Cf1,76,1.

4 Lo defini6 expresamente el concilio de Viena; cf. Denz. 481.

S Thesis thom. 16. Fs una de las 24 tesis tomistas propuestas por la Sagrada Congrega-
ciénﬂd(e:fEsItl;t;ic;s como normas d¢ direccion completamente seguras (cf. AAS 6,383ss).

7 Cf. 1,77,6.
8 Cf. Lyy,1-3.
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1I. El principio formal en si mismo

El principio formal de toda nuestra vida sobrenatural es la gra-
cia santificante. Soberana, aunque accidental participacién de la na-
turaleza misma de Dios, al infundirse en nuestra alma, nos eleva al
rango de hijos suyos y herederos de la gloria. «Somos hijos de Dios
—exclamaba San Pablo—; y, siendo hijos, somos también herederos:
herederos de Dios y coherederos con Cristo» . Y en su magnifico
sermon del aredpago insiste en que somos de la raza de Dios: Sien-
do, pues, linaje de Dios... 10, Esta misma verdad hace resaltar Santo_
Tomas cuando, comentando la expresién de San Juan «wx Deo nati
sunt», escribe: Esta generacién, por cuanto es de Dios, nos hace hi-
jos de Dios» 11,

Vamos a examinar la naturaleza de la gracia, el sujeto donde ra-
dica y los efectos que produce en el alma. Son las tres cuestiones fun-
damentales para nuestro objeto.

I. NATURALEZA DE LA GRACIA SANTIFICANTE

32. Puede definirse la gracia diciendo que es una cualidad so-
brenatural inherente a nuestra alma que nos da una participa-
cién fisica y formal—aunque analoga y accidental—de la natu-
raleza misma de Dios bajo su propia razén de deidad.

Examinemos los elementos de esta definicién.

1) Es una cualidad.—La cualidad, en filosoffa, es «un accidente dis-
positivo de la substancias. Pero se distinguen comuinmente cuatro especies
de cualidades. Si disponen a la substancia bien o mal en sf misma, tenemos
el hdbito y la disposicion; si la disponen en orden a la accidn, se llaman poten-
cia e impotencia; en orden a la recepcién son la pasién y la cualidad pasible,
y en orden a la cantidad no son otra cosa que la forma v la figura.

Salta a la vista que la gracia santificante no puede pertenecer a ninguna
de las tres tltimas especies de cualidad, ya que no se ordena directamente a
la operacién, como la potencia e impotencia, ni es accidente corpéreo, como
la pasién, la cualidad pasible, la forma y la figura. Tiene, pues, que perte-
necer—al menos reductive—al primer género de cualidad; y, dentro de 4,
al hdbito, no a la simple disposicién, ya que se trata de una cualidad de suyo
permanente y diffcilmente movible.

2) Sobrenatural.—FEs evidente. La gracia es el principio formal de
nuestra vida sobrenatural, aquello que nos eleva y constituye en ese orden.
En cuanto sobrenatural, esti mil veces por encima de todas las cosas natu-
rales, trascendiendo y rebasando la naturaleza toda y haciéndonos entrar
en la esfera de lo divino e increado. Santo Tomads ha podido escribir que la
mds minima participacién de la gracia santificante, considerada en un solo
individuo, supera y trasciende el bien natural de todo el universo 12,

9 Rom. 8,16-17.
16 Act. 17,19,
11 8. THom., Coriment, in Evang. Jo. 1,13,
12 «Bonum gratiae unius maius est quam bonum naturae totius universi» (I-IL113,9 ad 2).
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3) Inherente a nuestra alma.—Lo negaron los protestantes con su
teorfa de la justificacién por imputacién extrinseca de los méritos de Cristo;
pero es verdad de fe definida por el concilio de Trento 13, Santo Tomds Jo
razona profundisimamente, apoyindose en un principio teolégico sublime:
tel amor de Dios infunde y crea la bondad en las cosas» 14. En este principio
radica la principal diferencia que distingue el amor humano del divino.
En nosotros, el amor nace del objeto bueno, real o aparente, al paso que
Dios crea la bondad del objeto por el mero hecho de amarlo. ¥ como el
amor se complace en aquello que se le asemeja, de ahi que la gracia, por la
cual Dios nos ama con amor de amigo, nos eleve en cierto modo a su rango,
nos deifique mediante una participacién formal de su misma naturaleza
divina: «Es necesario que sdlo Dios deifique comunicando su divina natu-
raleza por cierta participacién de semejanza» 15. Mds brevemente: Dios ama
con amor sobrenatural absoluto al hombre que le es grato y caro; pero como
el amor de Dios es causa de lo que ama, siguese que tiene que producir, en
el hombre que le es de esa manera grato, la razén de esa bondad sobrenatural,
es decir, la gracia 16,

4) Que nos da una participacién fisica y formal—aunque ani-
loga y accidental—de la naturaleza misma de Dios.—La participacién
no es otra cosa que la asimilacién y expresién inadecuada en una cosa infe-
rior de alguna perfeccién existente en una cosa superior. «Porque—dice a
este propésito Santo Tomdas—Ilo que es totalmente alguna determinada cosa,
no participa de ella, sino que se identifica con ella. Pero lo que no es total-
mente esa cosa, pero tiene algo de ella, se dice propiamente que participa
de ella» 17,

La participacién puede ser moral o fisica. La fisica se subdivide en vir-
tual y formal; v 1a formal puede ser unfvoca o andloga. Son conceptos cono-
cidos que no es menester explicar 18, .

Teniendo en cuenta todos estos elementos, decimos que la gracia san-
tificante nos da una participacién fisica y formal, aunque andloga y accidental,
de la naturaleza divina.

Que ella nos hace participantes de la naturaleza divina, es una verdad
que consta expresamente en la Sagrada Escritura. Dice el apéstol San Pe-
dro: «Y nos hizo merced de preciosas y ricas promesas para hacernos ast par-
ticipes de la divina naturaleza» (2 Petr. 1,4). No cabe hablar més claro ni de
una manera mds explicita.

Lo confirma la liturgia de la Iglesia al cantar-en el prefacio de la As-
censién refiriéndose a Cristo: «Subié al cielo para hacernos participes de su
divinidadp.

13 (Si alguno dijere que los hombres son justificados solamente por la imputacién de la
justicia de Cristo o por la sola remisién de los pecados, excluida la gracia y la caridad que se
difunde por el Espiritu Santo en sus corazones v a ellos se adhiere, o que la gracia por la que
somos qustiﬁcados es tan solo el favor o benevolencia de Dios, sea anatema» (Denz. 821).

,20,2.

15 I.1T,112,1.

16 I.1I,110,1; cf. De veritate q.27 a.1.

17 Metaphys. I lect.10.

18 Sin embargo, en gracia a los no iniciados en filosofia vamos a poner algunos ejemplos
aclaratorios. Cada uno de los miembros de una corporacién participa moralmente de su buena
o mala fama. La luna participa fisicamente de la luz del sol. Las flores y frutos estan virtual-
mente contenidos en el 4rbol que los ha de producir, y aun en la semilla del mismo. La ani-
malidad es participada formalmente por el hombre y el bruto (los dos son animales, aunque
difieran especfficamente entre sf). Si la participacién formal se dice o predica de todos los
sujetos participantes del mismo y tinico modo (como la humanidad se dice de todos los hombres
en idéntico sentido) tenemos una participacién univoca; si, por el contrario, se predica de
varios sujetos de modo diferente o proporcional (como el ser se predica de Dios, del dngel,
de! hombre, de los animales, plantas y piedras, pero de modo diferente o en distinta propor-
cién) tenemos una participacién andloga.
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jCon qué persuasiva elocuencia trata de inculcarlo en el alma de sus
oyentes el gran San Leén Magnol: «Conoce, cristiano, tu dignidad y, hecho
participe de la divina naturaleza, no quieras volver a la vileza de tu antigua
condicién» 19,

33. Pero es preciso examinar aqui el modo con que la gracia santifi-
cante participa de la naturaleza divina.

Dios no es semejante a las criaturas, ya que El y s6lo El es el ser por
esencia, siendo todas las criaturas seres por participacién, Pero, no obs-
tante, las criaturas son, de alguna manera, semejantes a Dios; porque como
todo agente produce algo semejante a sf, es necesario que en el efecto esté
la semejanza de la forma agente 29, Sin embargo, no se puede decir que las
criaturas sean semejantes a Dios por comunicacién en la forma segtn la
misma razén de género y de especie, sino tinicamente segtin cierta ana-
logfa, en cuanto que Dios es el ser por esencia, y las criaturas por partici-
pacién 21, 7

Ahora bien: hay tres géneros de cridturas que imitan analégicamente a
Dios y le son de alguna idfiers semiefantes:

a) Las criaturas itraciohales.—Participan de la perfeccién divina en
cuanto tieneni sér, y esta tan remota semejanza se llama vestigio; porque ast
como por el vestigio o impresidén del pie se puede rastredr, siquieta impet-
fectamente, 4l autor de esa huella, st por las criaturas se puede rastrest
al Creador. En este sentido, se dice que las criaturas irracionales son comio
la huella, el rastro, el vestigio del Creador 22,

b) Las criaturas racionales, en cuanto dotadas de inteligencia, imitan y
representan las perfecciones de Dios de una manera més expresa y deter-
minada; y por esto se llanidn finagen ndatural de Dids.

¢) Las alimas eh gracia, en cuanto que estdn unidas a Dios con anor de
dristad, le imitan de una manera muchisimo mis perfecta, y por eso se
llamnan y son proplamente imagen sobrenatural de Dios.

Esta imagen de Dios como autor del orden sobrenatural, texige para
ser perfecta una verdadera participacién fisica v formal de la naturaleza
misma de Dios? Indudablemente que si. Aparte de que es éste un dato
precioso que se desprende inmediatamente de la revelacién, he aquf las ra-
zones teolégicas que lo abonan;

1.6 Las operaciones propias de alguna naturaleza superior no pueden
hacerse connaturales a una ‘naturaleza inferior sin que ésta participe de aqué-
lla de algin modo, toda vez que el efecto no puede ser jamds superior a su
causa y la operacién sigue al ser. Pero las operaciones propias de Dios—al
menos algunas de ellas, tales como la visién beatifica, el amor beatifico, etc.—
se hacen de algin modo connaturales al hombre por la gracia. Luego es evi-
dente que el hombre participa de algtin modo por la gracia de la naturaleza
misma de Dios fisica y formalmente.

2.% De la gracia brota una inclinacién a Dios tal como es en sf mismo.
Ahora bien: toda inclinacién se funda y radica en alguna naturaleza y mani-
fiesta su condicién. Pero una inclinacién al orden divino en sf mismo no
puede fundarse en una naturaleza de orden inferior; luego tiene que fundarse
en una naturaleza divina, ¢saltem participatives. Y esa participacién tiene
que ser fisica y formal, puesto que fisica y formalmente brota de ella aquella
inclinacién.

19 San Le6N MacNo, Serm. 21 c.3: ML 54,102.

;‘: tINecesse. est quod in effectu sit similitudo formae agentis (1,4,3).

»4,3 ad 3.
22 8. Trom., In | Sent. d.3 q.2 a.1s.
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3.2 Por la naturaleza misma de las virtudes infusas. Las virtudes infu-
sas—como veremos mas adelante—son como las potencias o facultades para
obrar sobrenaturalmente. Pero como la operacién sigue al ser, una opera-
cién sobrenatural brotada vitalmente del alma supone en ella la presencia
de una naturaleza sobrenatural, que no puede ser otra cosa que una partici-
pacién fisica y formal de la naturaleza misma de Dios.

Y no se diga que, mediante una gracia actual, puede un pecador reali-
zar un acto sobrenatural sin necesidad de poner la gracia habitual en su
alma. Esta objecién no invalida nuestro argumento, ya que en ¢l hablamos
de un acto brotado del alma de una manera connatural y sin violencia, no
del empuje viclento al acto segundo sin pasar por las disposiciones préximas
habituales.

Nos falta examinar en qué sentido decimos que la participacién de la
naturaleza divina por la gracia, aunque fisica y formal, es, sin embargo,
andloga y accidental.

a) PARTICIPACION ANALOGA.—Significa que la naturaleza divina no se
nos comunica univocamente, como el Padre la transmite a su Hijo por via de
generacién natural eterna o como en Cristo la humanidad subsiste en la di-
vinidad. El hombre por la gracia no se hace Dios ni por generacién natural,
ni por unién hipostitica o personal, ni por una disolucién pantefsta de nues-
tra substancia en la divina, sino por una participacién analdgica, en virtud
de la cual lo que existe en Dios de un modo infinito es participado por el
alma en grado limitado o finito. El hierro metido en la fragua conserva su
naturaleza de hierro y toma solamente las propiedades del fuego; el espejo
iluminado por el sol no adquiere la naturaleza del sol, pero refleja su mismo
resplandor. De semejante manera, dice San Leén, da dignidad original de
nuestra raza estd en que la forma de la divina bondad brille en nosotros
como en un resplandeciente espejo» 23.

b) PARTICIPACION ACCIDENTAL.—La razén, clarisima, la da Santo To-
més en las siguientes palabras:

«Toda substancia constituye, o bien la naturaleza misma del obje-
to del que es substancia, o al menos una parte de esta naturaleza...
Ahora bien, como la gracia est4 por encima de la naturaleza humana,
no es posible que sea substancia o forma substancial del alma, sino
Unicamente una forma accidental o sobreafiadida. En efecto: lo que
es substancial en Dios se comunica accidentalmente al alma que par-
ticipa de la divina bondad» 24. Y esa comunicacién accidental de lo
que en Dios es substancial, es precisamente la gracia.

Por otra parte, el concilio Tridentino ensefia expresamente—como ya
vimos—que la gracia habitual es inherente al corazén del hombre 25. Ahora
bien: lo que se inhiere en otro no es substancia, sino accidente, como ensena
la m4s elemental filosoffa.

Ni esto rebaja en nada la dignidad de la gracia con respecto a las subs-
tancias naturales, puesto que, siendo un accidente sobrenatural, rebasa y
trasciende por su propia esencia, infinitamente, todas las substancias na-
turales creadas o creables. No olvidemos aquellas palabras de Santo Tomés
que hemos citado mds arriba: «Bonum gratiae unius, maius est quam bonum
naturae totius universi» 26,

23 Serm. 12 (al. 11) de ieiunio c.1: ML 54,168.
24 L.IL,110,2 ad 2.

25 Denz. 821.

26 [.II,113,9 ad 2.
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34. 5) Bajo su propia razén de deidad.—No todos los teblogos ad-
miten esta doctrina, pero es, indudablemente, la de los mejores intérpretes
de la escuela tomista, tales como Cayetano, Ledesma, Martinez del Prade,
Juan Vicente, etc. He aquf los argumentos en que principalmente se fundan:.

1.2 Porque la gracia es—como ya hemos dicho—el principio conna-
tural de operaciones que alcanzan al mismo Dios bajo la razén formalisima
de deidad; luego la gracia, principio de esas operaciones, tiene que participar
de la naturaleza divina precisamente en cuanto divina, esto es, bajo la razén
formalisima de deidad.

El antecedente es indiscutible. Todo conocimiento y amor sobrenatural
tiene por objeto al mismo Dios bajo su modo propio de deidad. Tal es el
caso de la fe, de la caridad, de la visién beatifica: recaen directamente sobre
Dios tal como es en sf mismo, ya sea en medio de las sombras de la fe o en
la clara visién facial,

Fl consiguiente es una consecuencia inevitable de que la gracia sea el
principio radical de las virtudes teologales.

2.2 Porque de otra forma no se distinguirfa la participacién sobrenatural
de la esencia divina de su participacién meramente natural. Ya que la natural
es también una participacién formal de la naturaleza divina, en cuanto que
el hombre, a imagen formal de Dios, entiende, ama, etc.; es, sencillamente,
una naturaleza intelectual como lo es Dios. Luego lo divino, formalmente en
cuanto tal, tiene que ser la nota diferencial entre la participacién natural y
la sobrenatural.

3. La forma sobrenatural—la gracia—, para que pueda trascender la
naturaleza toda y constituir lo sobrenatural, tiene que ser o el mismo Dios
o algo que toca al mismo Dios bajo la razén formalisima de deidad; tnica-
mente esto trasciende la naturaleza toda. Ahora bien: la gracia no es Dios
(como es evidente); luego tiene que ser, forzosamente, algo que toca forma-
lisimamente a Dios bajo la razén misma de deidad, esto es, una participacién
de la naturaleza divina precisamente en cuanto divina.

Estos argumentos nos parecen del todo convincentes. Claro que—como
ya hemos indicado mds arriba—no hay que pensar que por la gracia par-
ticipamos de tal manera de la naturaleza divina, que se nos comunique del
mismo modo que se comunica de la primera a la segunda persona de la
Santfsima Trinidad, o como en Cristo subsiste la humanidad en la divi-
nidad por la unién hipostética con el Verbo. Ni tampoco la comunicacién de
la naturaleza divina por la gracia tiene nada de pantefsta, ya que, en defini-
tiva, se trata de una participacién analdgica, accidental, de pura semejanza.
Santo Tomas ha escrito las siguientes palabras: «La gracia no es otra cosa
que cierta semejanza participada de la divina naturaleza» 27. Tomando la
naturaleza Intima de Dios como ejemplar, la gracia santificante es una imi-
tacién perfecta que se realiza en nosotros por infusién divina. En virtud de
esta divina infusién, anteriormente a toda operacién del entendimiento y
de la voluntad se confiere al alma fisica y formalmente una perfeccién real,
sobrenatural, que se encuentra formalmente en Dios de un modo superior.
De esta manera se produce en el alma una semejanza especialisima con Dios,
que trasciende infinitamente Ja que ya tenfa en el orden de la simple natu-
raleza como imagen del Dios natural. En virtud de esta semejanza {ntima
con Ja naturaleza divina en cuanto divina, el hombre viene como a emparentar
con Dios: queda hecho hijo suyc por adopcién y entra a formar parte, por
as{ decirlo, de la «familia de Dios». Tal es la sublime grandeza a que nos
eleva la gracia divina.

I a7 [IL6a,1.
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Para comprender menos imperfectamente esta divina grandeza
es preciso examinar los admirables efectos que produce la gracia en
el alma justificada; pero antes de senalarlos, veamos dénde reside
esto es, cudl es el sujeto de la misma. ’

2. SUJETO DE LA GRACIA

35. Esta cuestién hay que resolverla en funcién de aquella otra
que se suscita al preguntar si la gracia se distingue o no de la caridad.
Los tedlogos que niegan su distincién real 2 afirman que la gracia
reside en la voluntad como en su sujeto propio. Los que, por el con-
trario, afirman la distincién real entre la gracia y la caridad 29 ponen
esta virtud en la voluntad, y la gracia santificante en la esencia mis-
ma del alma. Es esta dltima, indudablemente, la verdadera senten-
cia. He aqui los argumentos que lo prueban:

1. La regeneracién del hombre se hace por la gracia santifi-
cante, Pero la regeneracién afecta antes a la esencia del alma que a
las potencias, porque la accién generativa se termina en la esencia,
Luego la gracia reside en la esencia del alma 30,

2.2 Los accidentes espirituales que dan el ser se adhieren a la
substancia del alma y los que se ordenan a la operacién se reciben
en las potencias. Pero la gracia santificante confiere al alma el ser
sobrenatural y la caridad se ordena a obrar. Luego la gracia santifi-
cante deberd adherirse a la esencia misma del alma, y la caridad a
una de sus potencias, esto es, a la voluntad.

3.2 «Toda perfeccion de las potencias del alma tiene razon de
virtud» 31, Pero la gracia santificante no tiene razén de virtud ni se
ordena por s{ misma a la accién 32. Luego la gracia santificante no
es perfeccion de las potencias del alma, sino de su propia esencia.

3. EFECTOS DE LA GRACIA SANTIFICANTE

Examinada, siquiera sea tan someramente, la naturaleza de la gracia
y el sujeto donde reside, veamos ahora cudles son los admirables efectos
que produce en el alma justificada. Ello nos acabar4 de dar una idea un
poco menos imperfecta de las incalculables riquezas encerradas en esa mis-
teriosa participacién de la naturaleza misma de Dios.

El primer efecto de la gracia santificante es darnos esa partici-
pacién de la naturaleza divina, de la que ya hemos hablado. Esta es
la raiz y fundamento de todos los demés efectos procedentes de la

gracia.

231 Tales son, entre otros, Pedro Lombardo, Fnrique de Gante, Escoto, Durando, Bacén
v Biel,
29 Santo Tomdas (I-11,110,3 sed comtra; 111), Egidio Romano, Argentina, Capréole,
Medina, Soto, Sudrez, Valencia, Salmanticenses y la mayor parte de los teélogos modernas.
30 1-I1,110,4 sed contra.
31 1-1,110,4 c.
32 1-1L119,3.
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Ahora bien: entre estos efectos ocupan lugar de preferencia, por
su trascendencia soberana, los tres que seiiala San Pablo en su Epfs-
tola a los Romanos:

«Que no habéis recibido el espiritu de siervos para recaer en el temor,
antes habéis recibido el espiritu de adopcidn por el que clamamos: JAbba,
Padre! El Espiritu mismo da testimonio a nuestro espiritu de que somos
hijos de Dios. Y si hijos, también herederos; herederos de Dios, coherederos
de Cristor (Rom. 8,15-17).

Apoyados en este sublime texto paulino, vamos a sefialar los
tres principales efectos que produce en nuestras almas la gracia san-
tificante.

36. 1.° La gracia nos hace verdaderamente hijos adoptivos de
Dios.—Para ser padre es preciso transmitir a otro ser la propia naturaleza
especifica. El artista que fabrica una estatua no es el padre de aquella obra
inanimada, sino tinicamente el autor. En cambio, los autores de nuestros dfas
son verdaderamente nuestros padres en el orden natural, porque nos transmi-
tieron realmente, por via de generacién, su propia naturaleza humana.

¢Es esta filiacién natural de Dios la que se nos comunica por la gra-
cia santificante? De ninguna manera, Dios Padre no tiene mis que un solo
Hijo, segtin la naturaleza: el Verbo Eterno. Sélo a El le transfiere eterna-
mente, por una inefable generacién intelectual, la naturaleza divina en
toda su infinita plenitud. En virtud de esta generacién natural, la segunda
persona de la Santisima Trinidad posee la misma esencia divina del Padre,
es Dios exactamente como El. Por eso, Cristo, cuya naturaleza humana esta
hipostéticamente unida a la persona del Verbo, no es hijo adoptivo de Dios,
sino hijo natural en todo el rigor de la palabra 33,

Nuestra filiacién divina por medio de la gracia es de muy distinta na-
turaleza. No se trata de una filiacién natural, sino de una filiacién adop-
tiva. Pero es menester entender realmente esta verdad para no formarse
una idea raquitica y empequefiecida de su sublime grandeza. Vamos a ex-
plicarla un poco.

La adopcién consiste en la admisién gratuita de un extrafio en una
familia, que le considera en adelante como hijo y le da derecho a la heren-
cia de los bienes. La adopcién humana exige tres condiciones:

a) Por parte del sujeto, la naturaleza humana, porque se requiere una
semejanza de naturaleza con el padre adoptivo. Nadie puede adoptar una
estatua o un animal.

b) Por parte del adoptante, un amor gratuito y de libre eleccién. Nadie
tiene derecho a ser adoptado, y, por lo mismo, nadie tiene obligacién de
adoptar.

¢) Por parte de los bienes es menester un verdadero derecho a la he-
rencia del padre adoptivo; de lo contrario, la adopcién serfa puramente
ilusoria y ficticia.

Ahora bien: la gracia santificante nos confiere una adopcién divina
que, realizando plenamente todas estas condiciones, las rebasa y supera
con mucho. Porque las adopciones puramente humanas o legales vienen
a reducirse, en ultimo amadlisis, a una ficcién jurfdica, totalmente extrin-

zeca a la naturaleza del adoptado, que le confiere—es verdad—ante la so-
ciedad humana los derechos de los hijos, pero sin infunditle la sangre de
la familia, sin que en su naturaleza y personalidad humana se produzca

33 La7,2; 1234,
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realmente ninguna inmutacién intrinseca. En cambio, al adoptarnos hijos
suyos, Dios Uno y Trino 34 nos infunde la gracia santificante, que nos da,
como hemos visto, una participacién misteriosa, pero realisima y formal,
de su propia naturaleza divina. Se trata de una adopcidn intrinseca, que
pone en nuestra alma, fisica y formalmente, una realidad divina, que hace
circular (empleando un lenguaje metaférico que envuelve una realidad su-
blime) la sangre misma de Dios en lo més intimo de nuestras almas. En
virtud de este injerto divino, el alma se hace participante de la misma vida
de Dios. Es una verdadera generacién, un nacimiento espiritual que imita
la generacién natural y que recuerda, analégicamente, la generacién eterna
del Verbo de Dios. En una palabra: como dice expresamente el evangelista
San Juan, la gracia santificante no nos da tinicamente el derecho a llamarnos
hijos de Dios, sino que nos hace tales en realidad: «Videte qualem carita-
tem dedit nobis Pater, ut filii Dei nominemur et simus» 35, {Inefable mara-
villa que parecerfa increfble si no constara expresamente en la divina re-
velacién!

37. 2.° Nos hace verdaderamente herederos de Dios.—Es una
consecuencia inevitable de nuestra filiacién divina adoptiva. Lo dice expresa-
mente San Pablo: «Si hijos, también herederos» (Rom. 8,17). [Pero cuin
diferente es, también por este capftulo, la filiacién adoptiva de la gracia de
las adopciones puramente humanas o legales! Entre los hombres los hijos
no heredan sino cuando muere el padre, y tanto menor es la herencia cuan-
to més son los herederos. Pero nuestro Padre vivirad eternamente, y con El
poseeremos una herencia tal que, a pesar del ntmero de los participantes,
no experimentard jamas ninguna mengua o disminucién., Porque esta he-
rencia, al menos en el principal de sus aspectos, es rigurosamente infinita.
Es el mismo Dios, uno en esencia y trino en personas, el objeto fruitivo
principal de nuestra herencia eterna de hijos adoptivos. Tu recompensa
serd muy grande: et merces tua magna nimis 36, dijo Dios a Abraham y re-
pite a cada alma en gracia. La visién beatifica y el goce fruitivo de Dios
que lleva consigo: tal es la parte principal de la herencia que corresponde,
por la gracia, a los hijos adoptivos de Dios. Se les comunicardn, después
de esto, todas las riquezas de la divinidad, todo lo que constituye la feli-
cidad misma de Dios y le proporciona un goce sin fin: son las perfecciones
infinitas, inagotables, de la divinidad. Finalmente, Dios pondrd a nuestra
disposicién todos sus bienes exteriores: su honor, su gloria, sus dominios,
su realeza. Todo esto proporcionars al alma una felicidad y dicha inexplica-
bles, que colmard plenamente, en abundancia rebosante, todas sus aspira-
ciones y anhelos.

Y todo ello lo recibird el alma como herencia debida a tftulo de jus-
ticia. La gracia es enteramente gratuita; pero una vez posefda nos da la
capacidad de merecer el cielo a titulo de justicia. Porque la operacién sigue
la naturaleza del ser y el valor de una obra proviene ante todo de la digni-
dad del que la efectda; y, siendo la gracia una forma divina inherente al
alma justificada, cualquier accién sobrenatural de la que la gracia sea la
raiz y el fundamento, dice una relacién intrinseca a la gloria y lleva con-
sigo la exigencia de la misma. Hay un perfecto paralelismo entre la gra-
cia y la gloria. Estdn las dos situadas en el mismo plano, son substancial-
mente una misma vida. No hay entre ellas mds que una diferencia de grado:
es la misma vida en estado inicial o en estado consumado. El nifio no difiere
especificamente del hombre maduro: es un adulto en germen. Eso mismo

34 Cf. 1,45,6; 111,23,2.
35 1 Jo. 3,1.
36 Gen. 15,1,
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Ocurre con la gracia y con la gloria. Por eso pudo escribir Santo Tomds
estas profundisimas palabras: «la gracia no es otra cosa que un comienzo
de Ia gloria en nosotross 37,

38. 3.° Nos hace hermanos de Cristo y coherederos con El.—Es
la tercera afirmacién de San Pablo en el texto de la Epistola a los Romanos
que hemos citado mis arriba. Y esta relacién se deriva inmediatamente
:if?aclias otras dos anteriores. Porque, como dice San Agustin, «el que dice

€ nuestros» al Padre de Cristo, ¢{qué le dice a Cristo sino ¢hermano
nuestro»? 38

Por‘ el hecho mismo de que la gracia nos comunica upa participacién
de la vida divina que Cristo posee en toda su plenitud, es forzoso que ven-
§amos a ser hermanos suyos. Quiso hacerse nuestro hermano segtn la
h_ur_na.md.ad para hacernos hermanos suyos segin la divinidad: «Ut nos
divinitatis suae tribueret esse participes» 39. Dios nos ha predestinado
“‘aﬁ{ma San Pablo~—para ¢ser conformes con la imagen de su Hijo, para
que €ste sea el primogénito entre muchos hermanos» 40, Ciertamente que
10 somos hermanos de Cristo segtin la naturaleza, ni somos hijos de Dios
en la forma misma con que lo es El. Cristo es el primogénito entre sus
hermanos, pero también el Hijo unigénito del Padre. En el orden de la
naturaleza es F] o] Hijo dnico; pero en el de la adopcién y la gracia es El
Duestro hermano mayor, a la vez que nuestra Cabeza y la causa de nues-
tra salud,

Por esta razén el Padre se digna mirarnos como si fuésemos una mis-
ma cosa con su Hijo. Nos ama como a El, lo tiene por hermano nuestro
¥ ROs confiere un titulo a su misma herencia. Somos coherederos de Cristo.
El tene derecho natural a la herencia divina, ya que es el Hijo, @ quien
constituyé heredero de todo, por quien también hizo el mundo» 41, Ahora

len: «convenfa que aquel para quien y por quien son todas las cosas, que
Se proponia llevar muchos hijos a la gloria, perfeccionase por las tribula-
Ciones a} Autor de la salud de ellos. Porque todos, asi el que santifica como
los santificados, de uno solo vienen, y, por tanto, no se avergienza de lla-
marlos hermanos, diciendo: Anunciaré tu nombre a mis hermanos, en me-

ﬁlo de la asamblea te alabaré» 42, Por esta causa, esos hermanos de Cristo

an de compartir con El el amor y la herencia del Padre celestial. Dios
Nos ha modelado sobre Cristo: nosotros somos con El los hijos de un mis-
mo Padre que est4 en los cielos. En definitiva, todo acabard realizdndose
el supremo anhelo de Cristo: que seamos uno con El, como El es uno con
el Radre celestial 43, |Realidades divinas que debieran enloquecernos de
gratitud y de amor!

Estos tres son los efectos principales de la gracia, pero no los tnicos.

€ aqui algunos mis:

39 4.° Nos da la vida sobrenatural.—Esa participacién fisica y for-
i{nal de la naturaleza misma de Dios—que constituye la esencia misma
tedla gracia—rebasa y transciende infinitamente el ser y las exigencias de
0da maturaleza creada o creable, humana o angélica. Con ella se eleva el
ombre, no ya §obre el plano de lo humano, sino incluso sobre la mis;x}a
naturaleza angélica. Entra en el plano de lo divino, se hace como de la familia

37 1I-11,24,3 ad »
38 In Io, t;zx n;'ML 5,15
. tr. .3 ,13635.
:9 Prefacio de la Ascensi?n. o
41 Dem, 8,29.
Hebr, 1,2,
42 Hebr, 2,10-12.

4 lo, 17,21-24.
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de Dios, empieza a vivir a lo divino. La gracia, por consiguiente, le ha co-
municado una nueva vida sobreafiadida, infinitamente superior a la de la
naturaleza: una vida sobrenatural.

40. 5.° Nos hace justos y agradables a Dios.—Participacién fisica
como es de la naturaleza misma de Dios, la gracia nos da forzosamente
una participacién de la justicia y santidad divinas, ya que todos los atribu-
tos de Dios estdn realmente identificados con su propia esencia divina. Por
eso, la gracia santificante es absolutamente incompatible con el pecado
mortal, que supone precisamente la privacién de esa justicia y santidad.
Por eso, la gracia nos hace gratos y agradables a Dios, al contemplar en
nosotros una irradiacién de su hermosura, un resplandor de su propia
santidad.

Lo ensefi6 hermosamente el concilio de Trento al decir que la jus-
tificacién del pecador por la gracia santificante «no es tan sélo la remisién
de los pecados, sino también la santificacién y renovacién interior del hom-
bre por la voluntaria recepcién de la gracia y de los dones, por lo que el
hombre de injusto se hace justo, y de enemigo, amigo». Y un poco mds abajo
afiade que la tnica causa formal de esa justificacién «es la justicia de Dios,
no la que le hace a El justo, sino la que nos hace justos a nosotros; o sea
la que, dada por él, nos renueva interiormente y hace que no solamente
se nos repute como justos, sino que nos llamemos tales y lo seamos en ver-

dad» 44,

41. 6.9 Nos da la capacidad para el mérito sobrenatural.—Sin la
gracia, las obras naturales mds heroicas no tendrfan absolutamente ningtin
valor en orden a la vida eterna 45, Un hombre privado de la gracia es un
cadédver en el orden sobrenatural, y los muertos nada pueden merecer. El
mérito sobrenatural supone radicalmente la posesién de la vida sobrena-

tural.
Este principio es de un alcance incalculable en la vida prictica. {Cuanto

dolor, cudnto sufrimiento que podria tener un valor extraordinario en orden
a la vida eterna es completamente estéril y baldio por afectar a un alma
privada de la gracia santificante! Mientras el hombre esté en pecado mor-
tal, estd radicalmente incapacitado para merecer absolutamente nada en
el orden sobrenatural.

42. 7.° Nos une intimamente con Dios.—Unidos ya con Dios en el
simple orden natural por la accién conservadora divina, que le hace real-
mente presente en todos los seres por esencia, presencia y potencia 46, la
gracia santificante viene a incrementar hasta lo indecible esta unién con
Dios y a transformarla y elevarla a otro plano infinitamente superior. En
virtud de esta nueva unién, Dios estd realmente presente en el alma justi-
ficada en calidad de amigo (ya no sélo como Creador y Conservador), es-
tableciéndose una corriente mutua de amor y de amistad entre el alma
y Dios y una especie de mutua transfusidn de vidas: «Dios es caridad, y el
que vive en caridad permanece en Dios y Dios en él» 47, No cabe imaginar
una unién mds intima con Dios fuera de la personal o hipostatica, que es
propia y exclusiva de Cristo. Los dltimos grados de desarrollo que pueda
alcanzar la gracia en esta vida, la misma unién indisoluble prceedente
de la visi6n beatifica en la patria, no son substancialmente diferentes de

44 Denz. 799,

45 Cf. 1 Cor, 13,1-3. Vide I-I1,114,2.
46 1,8,1-3.

47 1 Io. 4,16.
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la que se establece entre Dios y un alma que acaba de ser justificada por
la infusién de la gracia en su grado infimo. Hay entre una y otras una di-
ferencia de grado, pero dentro de la misma linea substancial. |Tal es la
inconcebible altura a que nos eleva la simple posesién del estado de gracial

43. 8.° Nos hace templos vivos de la Santisima Trinidad.—Es una
consecuencia de todo cuanto venimos diciendo, que consta expresamente
en la divina revelacién. El mismo Cristo se digné revelarnos el misterio
inefable: ¢Si alguno me ama, guardard mi palabra, y mi Padre le amara, y ven-
dremos a él y en él haremos morada» 48, Es la realidad increada, rigurosamente
infinita, que lleva consigo inseparablemente la gracia santificante.

En su lugar correspondiente examinaremos esta divina inhabitacién con
la amplitud que su importancia requiere en el conjunto de nuestra obra 49.

Examinado ya el elemento estdtico o principio formal de nuestra
vida sobrenatural, que es la gracia santificante, en su naturaleza in-
tima y en sus principales efectos, veamos ahora el elemento dindmico,
esto es, las potencias o facultades sobrenaturales, que no son otras
que las virtudes infusas y los dones del Espiritu Santo.

ARTICULO =2

LAs POTENCIAS SOBRENATURALES

44. Ya hemos dicho que hay una perfecta analogia entre nues-
tro organismo natural y el sobrenatural. Y asi como en el primero
nuestra alma no es inmediatamente operativa por su propia esencia,
sino que se vale para obrar de sus potencias o facultades—entendi-
miento y voluntad—, que emanan de ella como de su propia raiz,
algo semejante ocurre en nuestro organismo sobrenatural. La gracia
santificante, que constituye como la esencia de ese organismo sobre-
natural, no es inmediatamente operativa, no es un elemento dini-
mico, sino estdtico; no se nos da en el orden de la operacién, sino
en el orden del ser. La razén es porque, aunque la gracia sea de suyo
un accidente—como ya hemos dicho—, hace, no obstante, las ve-
ces de substancia en el orden sobrenatural; y por eso, a semejanza
de las substancias, necesita valerse para obrar de una suerte de po-
tencias sobrenaturales, que son infundidas por Dios en el alma jun-
tamente con la misma gracia, de la que son inseparables 1. Y estas
potencias sobrenaturales no son otra cosa que las virtudes infusas y
los dones del Espiritu Santo.

Este elemento dindmico de nuestra vida sobrenatural es tan im-
portante en la Teologia de la perfeccién, que es forzoso examinarlo
con la amplitud que el caso requiere 2.

48 To. 14,23.

49 Cf. n.g6-98.

! A excepcién de la fe y de la esperanza, que pueden subsistir sin la gracia, aunque de
manera informe, como veremos mas adelante.

2 Damos aqui por supuesto todo lo referente al tratado de las virtudes in genere y al
de las virtudes naturales o adquiridas. El lector podra encontrar informacién suficiente sobre
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I. Las virtudes infusas

El primer elemento dindmico de nuestra vida sobrenatural lo
constituyen las virtudes infusas. He aqui el orden que vamos a se-
guir en nuestro estudio:

1. Existencia v necesidad,

2. Naturaleza.

3. Su distincién de las naturales o adquiridas.
4. Propiedades generales.

5. Divisién fundamental.

Al final enumeraremos, en forma de cuadros sindpticos, todas
las virtudes morales que sefiala Santo Tomds en la Suma Teoldgica,
agrupandolas en torno a su principal y sefialando brevisimamente
la funcién u oficio de cada una de ellas.

I. EXISTENCIA Y NECESIDAD

45. Su existencia y necesidad se desprende de la naturaleza
misma de la gracia santificante. Semilla de Dios, la gracia es un ger-
men divino que pide, de suyo, crecimiento y desarrollo hasta alcan-
zar su perfeccién. Pero como la gracia no es por si misma inmedia-
tamente operativa—aunque lo sea radicalmente, como principio re-
moto de todas nuestras operaciones sobrenaturales—, siguese que
de suyo exige y postula unos principios inmediatos de operacién
que fluyan de su misma esencia y le sean inseparables. De lo con-
trario, el hombre estaria elevado al orden sobrenatural tan sélo en
el fondo de su alma, pero no en sus potencias o facultades operati-
vas. Y aunque, en absoluto, Dios podria elevar nuestras operaciones
al orden sobrenatural mediante gracias actuales continuas, se produ-
ciria, no obstante, una verdadera violencia en la psicologia humana
por la tremenda desproporcién entre la pura potencia natural y el
acto sobrenatural a realizar. Ahora bien: esta violencia no puede
conciliarse con la suavidad de la Providencia divina, que mueve a
todos los seres en armonfa y de acuerdo con su propia naturaleza.
De ahi la necesidad de ciertos principios operativos sobrenaturales
para que el hombre pueda tender al fin sobrenatural de una manera
perfectamente connatural, con suavidad y sin violencias. Oigamos
al Doctor Angélico exponer esta doctrina:

«No es conveniente que Dios provea en menor escala a los que ama
para comunicarles el bien sobrenatural, que a las criaturas a las que sdlo
comunica el bien natural. Pero a las criaturas naturales de tal manera las
provee, que no se limita a moverlas a los actos naturales, sino que también

ello en cualquiera de los buenos manuales de Moral que circulan entre nosotros, sobre todo
en los de los PP. Priimmer y Merkelbach, O.P., que interpretan muy bien el pensamlerz’to
de Santo Tomas. Puede consultarse también nuestra Teologia moral para scglares (BAC, 166),
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les facilita ciertas formas y virtudes, que son principio de actos, para que
por ellas se inclinen a aquel movimiento; y de esta forma, los actos a que
son movidos por Dios se hacen connaturales y fdciles a esas criaturas. Con
mucha mayor razén, pues, infunde a aquellos que mueve a conseguir el
bien sobrenatural y eterno ciertas formas o cualidades sobrenaturales para
que, segin ellas, sean movidos por él suave y prontamente a la consecucién
de ese bien eterno» 3,

Mas adelante, al examinar en particular las virtudes teologales
y morales, veremos el fundamento escriturario de la existencia de
las virtudes infusas y las diferentes opiniones de los antiguos teo-
logos sobre este particular.

2 NATURALEZA

46. Pueden definirse diciendo que son habitos operativos in-
fundidos por Dios en las potencias del alma para disponerlas
a obrar segtn el dictamen de la razén iluminada por la fe.

Examinemos por separado los elementos de la definicién.

Habitos operativos...—Es el elemento genérico de la definicién, co-
mtn a todas las virtudes naturales y sobrenaturales 4.

Desde el punto de vista psicolégico, el hdbito operativo es «una cuali-
dad diffcilmente movible que dispone al sujeto para obrar ficil, pronta y
deleitablemente». Da al sujeto facilidad para obrar, porque todo hdbito
es un aumento de energia en orden a su correspondiente accién; le da pron-
titud, porque constituye una como segunda naturaleza, en virtud de la cual
se lanza el sujeto a la accién rédpidamente; y le causa, finalmente, placer
porque de suyo lo produce siempre toda operacién pronta, ficil, perfecta-
mente connatural,

... infundidos por Dios en las potencias del alma...—Aqui tenemos
una de las mds radicales diferencias con las virtudes adquiridas por razén
de la causa eficiente 5, Las virtudes naturales o adquiridas se engendran
en el hombre a fuerza de repetir actos. En las sobrenaturales o infusas, la
unica causa productora es la infusion divina; de ahf su nombre de virtudes
infusas.

Y decimos que son infundidas por Dios en las potencias del alma por-
que se trata de hdbitos operativos ordenados inmediatamente a la accion.
Tienen por misién sobrenaturalizar las potencias, elevindolas al orden de
la gracia y haciéndolas capaces de producir actos sobrenaturales. Sin ellas
—o0 bien sin la gracia actual, que tiene el poder de suplirlas en algunos
casos, v.gr., en el pecador antes de la justificacién—serfa tan imposible
al hombre hacer un acto de virtud sobrenatural como lo es al animal hacer
un acto de inteligencia o de razén: trasciende y rebasa sus fuerzas natu-
rales.

Por aqui se ve, una vez mds, la estrecha semejanza y analogfa entre nues-
tro_organismo psicoldgico natural y el organismo sobrenatural. Santn To-
mds se complace en repetirlo:

3 1-H,110,2.

¢ Cf. 11135,

s 1-11,63,4 (sed contra y ad 3).
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«Como de la esencia del alma brotan sus potencias, que son prin.
cipios de operacién, asf también de la misma gracia brotan las vir.
tudes en las potencias del alma, por las cuales esas potencias se mue,
ven a los actos sobrenaturales» 6,

... para disponerlas a obrar segin el dictamen de la razén ilumij.
nada por la fe.—Este es el principal elemento de diferenciacién espe.
cifica con las virtudes adquiridas: por razén de su objeto formal. Las vir.
tudes infusas disponen las potencias para seguir el dictamen no de ly
simple razén natural-—como las virtudes adquiridas—-, sino de la razén ilu.
minada por la fe. Los motivos de obrar de las adquiridas son pura y simple.
mente naturales. Los de las infusas son de suyo estrictamente sobrenatura_les‘
De ah{ el abismo que separa a unas y otras virtudes por razén de su objeto
formal quo o ratio sub qua, que es el elemento mds caracteristico en tody
diferenciacién especifica.

47. Examinemos ahora otra cuestién interesante: (Cémo se
unen las virtudes infusas a las potencias naturales para constituir
con ellas un solo principio de operacién?

Para contestar a esta pregunta hay que tener en cuenta que
—como acabamos de decir—las virtudes infusas tienen por misién
perfeccionar las potencias naturales elevandolas al orden sobrena-
tural. Por consiguiente, el acto virtuoso sobrenatural brotard de la
unién conjunta de la potencia natural y de la virtud infusa que vie-
ne a perfeccionarla. En cuanto acto vital, tiene su potencia radical
en la facultad natural, que la virtud infusa viene a completar esen-
cialmente déndole la potencia para el acto sobrenatural. De donde
todo el acto sobrenatural brota de la potencia natural en cuanto in-
formada por las virtudes infusas, o sea, de la potencia natural elevada
al orden sobrenatural. La potencia radical es el entendimiento o la
voluntad; y el principio formal préximo—todo él—es la virtud infusa
correspondiente.

Algunos teblogos——apartindose manifiestamente del pensamiento de
Santo Toméas—dicen que la potencia natural forma con la virtud infusa
un solo principio formal préximo del acto sobrenatural: son dos causas
parciales que concurren por igual a la produccién de un mismo acto (con-
curso simultdneo). Pero esto no puede admitirse. El principio préximo debe
corresponder exclusivamente a la virtud infusa. De lo contrario, la substancia
del acto brotarfa de la potencia natural, y la virtud infusa se limitarfa a
afiadirle simplemente el modo sobrenatural. Algunos teélogos no han re-
trocedido ante esta consecuencia que lleva directamente a la negacién de
la sobrenaturalidad substancial de las virtudes infusas para dejarlas en una
simple sobrenaturalidad quoad modum. Ahora bien: como es sabido, el or-
den de la gracia santificante (gratia gratum faciens) es, todo él, sobrenatural
«quoad substantiam», o sea intrinsecamente superior a la naturaleza toda:
«supra facultatem naturae». Y que las virtudes infusas pertenezcan al orden
de la gracia «gratum faciens» es cosa evidente que nadie discute.

Los tedlogos aludidos tratan de salvar esta dificultad insuperable admi-
tiendo la elevacién entitativa de las virtudes infusas sobre las adquiridas,
producida por la gracia elevante; pero no su transcendencia objetiva, por
razén de su objeto material y formal. Pero tampoco puede admitirse esta

6 I.Il,110,4 ad 1.

Teol, de la Perfec. 4
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explicaci6n, ya que entonces tendrfamos en las virtudes infusas una doble
y contradictoria especificacién: porque, por un lado, serfan especificamente
distintas de las adquiridas (por razén de la gracia elevante), y, por otro lado,
no (por el objeto formal y material). Esta explicacién va, ademis, contra
el principio universal de que los hdbitos se especifican por sus objetos for-
males. Es inexplicable un concurso sobrenatural por parte de Dios en el
orden de la gracia santificante sin que esa mocién divina afecte intrinse-
camente a la substancia misma del acto.

Mucho més alto que todo esto es el pensamiento de Santo Tomds.
Segun él, las virtudes morales infusas son esencialmente distintas, por su
objeto formal, de las més altas virtudes morales adquiridas, descritas por
los filésofos. Estas ultimas, por muy heroicas que se las suponga, podrian
crecer y desarrollarse siempre sin alcanzar jamds el objeto formal de las
primeras. Hay una diferencia infinita entre la templanza aristotélica, re-
gulada tnicamente por la recta razén, y la templanza cristiana, que obe-
dece a los dictdimenes de la fe y de la prudencia sobrenatural. Léase el
magnifico articulo que dedica a esta cuestién en la Suma Teoldgica y se verd
Ja idea altfsima que el Doctor Angélico se habfa formado de las virtudes
infusas y su trascendencia soberana sobre sus correspondientes adquiri-
das 7. Las virtudes infusas se inspiran y regulan por las luces de la fe—total-
mente ignoradas por la simple razén natural—, sobre las consecuencias del
pecado original y de nuestros pecados personales, sobre la elevacién in~
finita de nuestro fin sobrenatural, sobre la necesidad de amar a Dios, autor
de la gracia, mis que a nosotros mismos, y sobre las exigencias de la imi-
tacién de Jesucristo, que nos lleva a la abnegacién y renuncia total de nos-
otros mismos. Nada de esto alcanza la simple razén natural, aunque sea
de un Sécrates, Aristételes o Platén. Con razén escribe Santo Tomas que
es «manifiesta» la diferencia especifica entre las virtudes infusas y las adqui-
ridas por razdén de su objeto formal. He aquf sus propias palabras:

«Es manifiesto que la medida impuesta en esta clase de concupis-
cencias por la regla de la razén o por la regla divina es esencialmente
diferente (alterius rationis). Y asi, por ejemplo, en el acto de tomar
alimento, la razén humana establece por medida que no dafie a la
salud del cuerpo ni impida el uso de la razén; mas la regla de la ley
divina pide, ademds, que el hombre «castigue su cuerpo y lo reduzca
a servidumbre» (1 Cor. 9,27) por la abstinencia en la comida y be-
bida y otras cosas semejantes. Por donde aparece manifiesto que la
templanza infusa y la adquirida son especificamente diferentes («diffe-
runt specie»); y lo mismo ocurre con las otras virtudes (et eadem
ratio est de aliis virtutibus»)» 8,

Ni vale objetar que los habitos se conocen por sus actos y los actos
de la templanza infusa son idénticos a los de la adquirida, a saber: la mo-
deracion de las concupiscencias del tacto; luego no difieren especificamente.
Santo Tomds contesta a esta objecién concediendo la identidad del objeto
material, pero haciendo ver la distincién especifica y radical por razén del
objeto formal:

«A lo segundo hay que contestar que la templanza adquirida mo-
difica las concupiscencias de las cosas agradables al tacto por razones
completamente distintas de las de la templanza infusa, como ya he-
mos dicho. No tienen, por consiguiente, el mismo acto» 9,

7 Cf. I-11,63,4.
§ 1-11,63,4. L. X .
9 1-11,63,4 ad 2.—La coincidencia de los actos es puraniente material, pero no formal;
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Segun el pensamiento de Santo Tomas es, pues, manifiesto que las vir-
tudes infusas no difieren tan sélo de las adquiridas por su elevacién enti-
tativa, sino también por su objelo formal, que las hace substancialmente su-
periores a las adquiridas 10,

Veamos ahora en qué «categoria» hemos de colocar las virtudes
infusas, esto es, cudl es la esencia de las mismas desde el punto de
vista filosofico.

48. Esencia de las virtudes infusas.—Las virtudes infusas, Json poten-
cias o hdbitos? Propiamente no realizan la categoria de potencias ni la de hdbi-
tos, aunque tengan mucho mds de éstos que de aquéllas. Tienen algo de po-
tencia en cuanto que nos dan el posse en el orden sobrenatural dinidmico;
pero no son potencias propia y formalmente hablando. Y esto por varias
razones: a) porque las potencias pueden moverse a sus propios actos y
adquirir hibitos; de donde se sigue que, si las virtudes infusas fueran ver-
daderas potencias, podrian adquirir nuevos héabitos infusos, lo cual es absur-
do y contradictorio (serfan adquiridos e infusos a la vez); b} porque las po-
tencias son indiferentes a lo bueno o a lo malo, mientras que las virtudes no
pueden obrar mis que el bien, y ¢) porque las potencias, en cuanto tales,
no crecen en intensidad—v.gr., el entendimiento, en cuanto potencia, no
crece aunque crezcan sus conhocimientos, y las virtudes infusas, si. Luego por
todos estos capitulos realizan mejor la categorfa de hdbitos que la de po-
tencias.

Claro que en algo fallan también en la razén de hdbitos, ya que no nos
dan la omnimoda facilidad para obrar que es propia y caracteristica de ellos.
Confieren, ciertamente, la intrinseca inclinacién, habilidad y prontitud para
el bien; pero no la extrinseca, porque no remueven de nosotros todos los obs-
ticulos para el bien, como aparece claro en el pecador que se convierte des-
pués de una vida depravada y que experimenta gran dificultad para el bien
—debido a sus hébitos viciosos adquiridos—, a pesar de haber recibido,
con la gracia, los hébitos de todas las virtudes infusas. Santo Tomaés dis-
tingue muy bien entre la facilidad que procede de la costumbre y la que pro-
cede de la fuerte inhesién al objeto de la virtud., La primera no la confieren
las virtudes infusas desde el instante mismo de su infusién en el alma, pero
sf la segunda 11,

La razén de no realizar exactamente las virtudes infusas ninguna de las
dos categorfas—potencias ni habitos—es porque los entes sobrenaturales
propiamente no pueden encajar en las categorfas de los entes naturales, a
semejanza de Dios, del que son participacién fntima. Sin embargo, pueden
reducirse, mis o menos y segln cierta analogia, a las categorfas naturales.
Y asi, la gracia santificante, como quiera que es un accidente espiritual y
permanente, se reduce a la cualidad como hébito entitativo; y los principios
operativos sobrenaturales se reducen también a la cualidad como hébitos
operativos, aunque no tengan con ellos todas las notas comunes 12, .

Recojamos ahora brevemente las principales diferencias entre las vir-

tudes infusas y las adquiridas.
«Quoniam etsi sit idem actus virtutis acquisitae et infusae, materialiter: non est tamen idem
forrzzaliter:i d)ice expresamente en otra parte el mismo Santo Tomas (In III Sent. d.33 Q.1
a.z,l%.4ca£ s:f)l;re esto mismo al P. Garricou-LAGRANGE, O.P., Perfection chrétienne et con-
templation t.1 c.2 a.2; y al P. Froger, O.P., De Uhabitation du Saint-Esprit dans les- dmes
justes p.4.% c.5.

11 «Facilitas operandi opera virtutum potest esse ex duobus, scil.: ex consuetudine pro.
cedi, et hanc facilitatem non tribuit virtus infusa in suo principio; et iterum ex forte inhae.
sione ad obiectum virtutis, et hanc est invenire in virtute infusa statim in suo principioy

(5. TuoM., In IV Sent. d.14 q.2 a.2 ad 5. Cf. De virt. a.10 ad 15.)
12 Cf. MerkeLBACH, Summa Theol. Moralis I n.619.
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3. DIFERENCIAS ENTRE LAS VIRTUDES NATURALES
Y SOBRENATURALES

49. Las principales son las siguientes:

1. Por RAZON DE su EsENciA.—Las naturales son hdbitos pro-
piamente dichos, que no dan la potencia para obrar—ya la tiene la
facultad de por si~—, sino sélo la facilidad de la operacién. Las sobre-
naturales, en cambio, dan la potencia para obrar sobrenaturalmente
—sin ella seria imposible, a menos de una violenta gracia actual—,
pero no siempre la facilidad omnimoda para el acto, como nos acaba
de decir Santo Tomads.

2.5 POR RAZON DE LA CAUSA EFICIENTE.—Las naturales se ad-
quieren por los principios de la naturaleza y nuestros propios actos;
las sobrenaturales han de ser infundidas por Dios.

3.2 Por rRAzZON DE LA causa FINAL.—Con las virtudes natura-
les, el hombre se conduce rectamente en orden a las cosas humanas
y realiza los actos convenientes a su naturaleza racional. Las sobre-
naturales—en cambio—se nos dan para conducirnos rectamente en
orden a nuestra condicién de hijos adoptivos de Dios destinados a
la vida eterna y en orden a ejercer los actos sobrenaturales conve-
nientes a la naturaleza divina participada 13,

4.2 POR RAZON DE sU OBJETO FORMAL.—En las naturales es el
bien segtin la regla v luz de la razén natural, o la conformidad con
el fin natural. En las sobrenaturales es el bien segtin la regla y luz
sobrenatural de la fe, o la conformidad con el fin sobrenatural.

Es, pues, evidente que las virtudes infusas son especificamente
distintas y extraordinariamente superiores a sus correspondientes
naturales o adquiridas.

Veamos ahora las principales propiedades de las virtudes infu-
sas, que nos dardn a conocer mejor su naturaleza misma.

4. PROPIEDADES GENERALES DE LAS VIRTUDES INFUSAS

50. Prescindiendo de las cuatro propiedades que les son comunes con
las virtudes adquiridas—a saber: a) que consisten en el medio entre dos ex-
tremos (excepto las teologales, y aun éstas por razén del sujeto y del modo) ;
b) que en estado perfecto estdn unidas entre si por la prudencia (las infusas
también por la caridad); ¢) que son desiguales en perfeccién; y d) que las
que no incluyen imperfeccién perduran después de esta vida en lo que
tienen de formal 14—, vamos a recoger brevemente algunas caracteristicas
propias de las virtudes infusas. Las principales son las siguientes:

13 1.1L,63,3.
14 Cf. I-11,64-67.
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1.* ACOMPANAN SIEMPRE A LA GRACIA SANTIFICANTE Y SE IN-
FUNDEN JUNTAMENTE CON ELLA.~—Fs doctrina comtn entre los teé-
logos, aunque no estd expresamente definida por la Iglesia, como
veremos al tratar en particular de la existencia de las virtudes teolo-
gales y morales.

2.% SE DISTINGUEN REALMENTE DE LA GRACIA SANTIFICANTE.—
Basta recordar que la gracia es un habito entitativoe que se infunde
en la esencia misma del alma; y las virtudes, habitos operativos que
se infunden en las potencias, distintas realmente del alma 15,

3.2 SE DISTINGUEN ESPECIFICAMENTE DE SUS CORRESPONDIEN=
TES ADQUIRIDAS.—Ya lo hemos demostrado mas arriba.

4.* LAs POSEEMOS IMPERFECTAMENTE.—Es ésta una propiedad
que estudiaremos ampliamente—al tratar de la necesidad de los do-
nes del Espiritu Santo—y que tiene gran importancia en orden a la
necesidad de la mistica para la perfeccién cristiana. Santo Tomaés
habla claramente de ello 16.

5.2 AUMENTAN CON LA GRACIA.—Es cosa clara en la Sagrada
Escritura y en la ensefianza de la Iglesia. San Pablo escribe a los
fieles de Efeso (4,13): «Crezcamos en caridads; a los Filipenses (1,9):
«Yo ruego para que vuestra caridad se acreciente mas y mas en co-
nocimiento y en toda discrecién»; a los Romanos (135,13): ¢para que
abundéis en esperanza por la virtud del Espiritu Santo», etc., etc. San
Pedro escribe (2.2,3,18): «Creced en la gracia y en el conocimiento
de Nuestro Sefior y salvador Jesucristor. Y, en fin, la santa Iglesia
pide a Dios en su liturgia taumento de fe, esperanza y caridad» 17,
Pero hablaremos mas largamente de todo esto al estudiar en su lugar
correspondiente el desarrollo de la vida sobrenatural con todas las
cuestiones a él anejas.

6.* NOS DAN POTENCIA INTRINSECA PARA LOS ACTOS SOBRENA-
TURALES, PERO NO LA FACILIDAD EXTRINSECA PARA ELLOS.—Ya lo
hemos visto més arriba. Esto explica por qué el pecador arrepentido
experimenta grandes dificultades en la prictica de las virtudes opues-
tas a sus antiguos vicios. Es necesario para que esas dificultades des-
aparezcan que las virtudes infusas sean ayudadas por las adquiridas;
no por cierto intrinsecamente—porque el habito natural de las virtu-
des adquiridas es absolutamente incapaz de perfeccionar intrinse-
camente el habito sobrenatural de las virtudes infusas-—, pero sf ex-
trinsecamente, removiendo los obsticulos, o sea, las inclinaciones
perversas v la concupiscencia desordenada. Removidos estos obs-
taculos, las virtudes infusas empiezan también a obrar pronta y de-
leitablemente 18.

13 Cf. I-Il,110,4 ad 1.

16 Cf, I-11,68,2. o

17 ... da nobis fidei, spei et caritatis augmentum» (dom. 13 post Pentec.).
18 Cf. 8. TuoM., De virtut, in com. a.10 ad 14.
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7.2 DESAPARECEN TODAS—EXCEPTO LA FE Y LA ESPERANZA——
POR EL PECADO MORTAL.—La razén es porque estas virtudes son
como propiedades fundadas en la gracia santificante; de donde, al
destruirse o desaparecer la gracia, tienen que desaparecer ellas tam-
bién. Solamente permanecen-—aunque en estado informe e imper-
fecto—la fe y la esperanza, como un tltimo esfuerzo de la miseri-
cordia infinita de Dios para que el pecador pueda maés facilmente
convertirse 19, Pero, si se peca directamente contra ellas, desapare-
cen también, quedando el alma totalmente desprovista de todo ras-
tro de vida sobrenatural.

8.2 No PUEDEN DISMINUIR DIRECTAMENTE.—Esta disminucién,
en efecto, no podria sobrevenir mas que por el pecado venial o por
cesacion de los actos de la virtud correspondiente, ya que el pecado
mortal no las disminuye, sino que las destruye totalmente. Ahora
bien: no pueden disminuir por el pecado venial, porque éste es una
desviacién del camino recto que conduce a Dios, pero dejando a salvo
la tendencia al ultimo fin sobrenatural, que es el propio de las virtu-
des infusas. Ni pueden disminuir por cesacién de los actos, puesto
que, tratindose de virtudes infusas, asi como no fueron causadas
por los actos humanos, tampoco pueden disminuir por simple cesa-
cién de los mismos. Sin embargo, indirectamente, las virtudes infu-
sas disminuyen por los pecados veniales, en cuanto que éstos amor-
tiguan el fervor de la caridad, impiden progresar en la virtud y pre-
disponen para el pecado mortal 29,

Tales son las principales propiedades de las virtudes infusas.
Veamos ahora su divisién fundamental.

5. IDIVISION DE LAS VIRTUDES INFUSAS

51I. Esandloga a la de los habitos naturales. Unas ordenan las
potencias al fin, otras las disponen con relacién a los medios. Lo pri-
mero especifica a las virtudes teologales; lo segundo, a las morales.
Las primeras responden, en el orden de la gracia, a lo que son en
el de la naturaleza los principios naturales, que ordenan al hombre
a su fin natural; las segundas responden a las virtudes adquiridas,
que le perfeccionan con relacién a los medios. Una vez maés aparece
aqui la estrecha semejanza y analogia entre el orden natural y el
sobrenatural.

Hagamos ahora un breve estudio in genere de cada uno de estos
grupos. El estudio detallado de cada una de las virtudes lo reserva-
mos para la tercera parte de nuestra obra.

19 Cf. Denz. 838 y 1407, v I-11,71,4.
20 Cf, II-11,24,10.
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A. Las virtudes teologales

52. 1. Existencia.—La existencia de las virtudes teologales
consta claramente en la Sagrada Escritura. He aqui unos cuantos
textos inequivocos de San Pablo: «El amor de Dios—la caridad—se
ha derramado en nuestros corazones por virtud del Espiritu Santo,
que nos ha sido dado» (Rom. §5,5); «Porque sin la fe es imposible
agradar a Dios» (Hebr. 11,6); «Ahora permanecen estas tres cosas:
la fe, la esperanza, la caridad; pero la mas excelente de ellas es la
caridad» (1 Cor. 13,13). No cabe hablar con mayor claridad y pre-
cis16n.

Después de la Sagrada Escritura viene el Magisterio de la Igle-
sia. Inocencio I dice que discuten los tedlogos si los nifios reciben
en el bautismo las virtudes infusas; pero nada resuelve 21, Clemen-
te V en el concilio de Viena lo ensefia como més probable, pero sin
definirlo expresamente 22, Por fin, el concilio de Trento ensefia con
férmulas equivalentes que el hombre recibe con la gracia otros do-
nes de fe, esperanza, caridad, etc. 23 Como los actos no se infunden,
hay que concluir que se trata de hdbitos permanentes, o sea, de vir-
tudes infusas.

Sobre si esa existencia estd o no expresamente definida, discuten los
teologos. Entre otros, Vega, Ripalda, Sudrez y Benedicto XIV dicen que
s, aludiendo al concilio de Trento. Pero Soto, Medina y Béfiez dicen que no
entrd en el dnimo del concilio definixlo expresamente, aunque lo dijo equi-
valentemente. Se trata, pues, por lo menos de una verdad proxima fidei.
Billot dice que es una conclusién teolégica certisima. Por lo demds, ningtin
tedlogo antiguo ni moderno ha negado jamas la existencia de las virtudes
teologales. Solamente el Maestro de las Sentencias, Pedro Lombardo, erré
al identificar la caridad con el mismo Espiritu Santo, con lo cual quedaba
destruida como virtud.

La existencia de las virtudes teologales es postulada por la na-
turaleza misma de la gracia santificante. No siendo ella inmediata-
mente operativa—como ya vimos—, necesita principios operativos
sobrenaturales para crecer y desarrollarse hasta alcanzar su perfec-
cién, Ahora bien: entre estos principios, unos deben referirse al fin
sobrenatural (virtudes teologales) y otros a los medios a él condu-
centes (virtudes morales infusas). Es una razén que tiene su fuerza,
principalmente, habida cuenta de la suavidad de la Providencia di-
vina, que nos es conocida por la revelacion.

53. 2. Naturaleza.—Las virtudes teologales son principios
operativos con los cuales nos ordenamos directa e inmediatamente
a Dios como fin tltimo sobrenatural. Tienen al mismo Dios por
objeto material y uno de los atributos divinos por objeto formal. En

21 Cf. Denz. 410.
22 Cf. Denz. 483.
23 Cf. Denz. 799 800 y 821.
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cuanto estrictamente sobrenaturales, sélo Dios puede infundirlas
en el alma, y su existencia Unicamente puede ser conocida por la
revelacion 24,

54. 3. Numero.—Son tres: la fe, la esperanza y la caridad.
La razén del ntmero ternario es porque con ella se realiza perfec-
tamente la unién inmediata con Dios, que exige su naturaleza de
virtudes teologales. Porque la fe nos lo da a conocer y nos une con
El como Primera Verdad: «sub ratione Veri»; la esperanza nos lo
hace desear como Bien sumo para nosotros; y la caridad nos une
con El con amor de amistad, en cuanto infinitamente bueno en Si
mismo. Y no puede haber nuevos aspectos en la unién con Dios,
puesto que, aunque las perfecciones divinas sean infinitas, no pue-
den ser alcanzadas por los actos humanos méas que bajo la razén de
Verdad—por la inteligencia—o bajo la razén de Bien—por la vo-
luntad~—. Y dtnicamente esta ultima admite un desdoblamiento:
bien para nosotros (esperanza) o en Si mismo (caridad) 25,

Que las virtudes teologales sean distintas entre si, es cosa que no puede
ponerse en duda, puesto que pueden separarse realmente. La fe puede
subsistir sin la esperanza y la caridad (v.gr., en el que hace un acto de deses-
peracién, pero sin perder la fe); la esperanza puede subsistir sin la caridad
(aunque no sin la fe) por cualquier pecado mortal que no vaya directamente
contra la fe o la esperanza; la caridad subsistird eternamente en el cielo sepa-
rada de la fe y de la esperanza, que habrén desaparecido?26; y, por fin, en este
mundo, la fe y la esperanza pueden subsistir sin la caridad, lo cual ocurre
siempre que se comete un pecado mortal que no vaya directamente contra
ellas. Claro que en todos estos casos la fe y la esperanza permanecen en el
alma en estado infocrme-—ya gue, como veremos mas adelante, la caridad es
la forma de todas las virtudes—, y no tienen, por lo mismo, propia y ver-
dadera razén de virtud 27,

Esto nos lleva como de la mano a examinar el orden entre las virtudes
teologales. Santo Tomds dedica a ello un articulo 28,

55. 4. Orden entre ellas.—8e pueden distinguir dos or-
denes: el de generacidn y el de perfeccién. Por el orden de generacién
u origen 29, lo primero es conocer (fe); luego, desear (esperanza), y
luego, conseguir (caridad). Y esta gradacién es por razén de los ac-
tos. Por razén de los hdbitos es también la misma: la fe se antepone
a la esperanza, y ésta a la caridad, ya que el entendimientopr ecede
a la voluntad, y el amor imperfecto al perfecto.

Segtin el orden de perfeccién, la caridad es la mas excelente de
todas 39, porque es la que mis intimamente nos une con Dios y la
Gnica de las tres que permaneceré eternamente en la patria. En cuan-
to a las otras dos, Medina y Béanez dicen que in se, como virtud teo-

24 Cf, I-IL62,1.

25 Cf. I-11,62,3.

26 Cf. 1 Cor. 13,8.

27 Cf, 1-11,65,4.

28 Cf, 1-11,62,4.

29 Se trata, naturalmente, de una prioridad de naturaleza, no de tiempo, ya gue las
virtudes infusas se infunden todas a la vez con la gracia,

30 ¢Maior autem borum est caritase (1 Cor. 13,13),
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l4gica, es mas excelente la fe que la esperanza, porque mira o dice
relacion a Dios més en si mismo que la esperanza, que nos lo pre-
senta como un Bien para nosotros (no destaca tanto el motivo teo-
l6gico) y, ademds, porque es el fundamento de la esperanza. Aunque,
por otra parte, la esperanza estd mas cerca de la caridad, y en este
sentido es mas perfecta que la fe.

56. 5. Sujeto de las virtudes teologales.—Segtn L doctri-
na de Santo Tomas, compartida por la casi totalidad de los teélogos,
la fe reside en el entendimiento; y la esperanza y la caridad, en la
voluntad 31. Entre los misticos, San Juan de la Cruz—a pesar de ser
eminentemente tomista en toda su doctrina 32—puso la virtud de la
esperanza en la memoria, sin duda porque le venfa bien para hablar
de la purificacién de esa potencia, no con 4nimo de apartarse de San-
to Tomas y de la doctrina comun en Teologia 33.

B. Las virtudes morales infusas

57. 1. Existencia.—La existencia de las virtudes morales in-
fusas fué negada por algunos pocos antiguos (v.gr., Escoto, Durando,
Biel y algn otro nominalista), pero hoy es admitida por la casi
totalidad de los tedlogos, siguiendo las huellas de San Agustin,
San Gregorio y Santo Tomds.

Tiene su fundamento en la Sagrada Escritura. Asi, en el libro de
la Sabiduria se nos dice que nada hay que sea mas til a la vida del
hombre que la templanza, la prudencia, la justicia y la fortaleza:

«Y si amas la justicia, los frutos de la sabidurfa son las virtudes, porque
ella ensefia la templanza y la prudencia, la justicia y la fortaleza, las virtu-
des mas provechosas para los hombres en la vida» 34,

Y el apéstol San Pedro, inmediatamente después de hablarnos
de la gracia como de una participacién de la naturaleza misma de
Dios—«divinae consortes naturaes—, nos dice que hemos de poner
todo nuestro empefio «por mostrar en nuestra fe virtud, en la vir-
tud ciencia, en la ciencia templanza, en la templanza paciencia, en
la paciencia piedad, en la piedad fraternidad y en la fraternidad ca-
ridad» 35,

Tenemos, pues, en estos y otros textos 36 un fundamento escriturario
verdaderamente sélido, que mds tarde elaborardn los Santos Padres y los
tedlogos hasta darnos un cuerpo de doctrina perfectamente organizado y
sistematico. Es verdad que la Iglesia nada ha definido expresamente 37; pero

31 Cf. 11-11,4,2: 18,13 24,1.

3 )2 Cf. P. MarceLo peL Nito Jests, C.D., El tomismo de San Juan de la Cruz (Burgos
1930).

33 Cf. P. MARCELO, o.c., ¢.IT.

34 8ap. 8,7.

35 2 Petr. 1,5-7.

36 Cf. Rom. 8,5-6; 8,15; 1 Cor. 2,14; Iac. 1,3, etc. X

37 Tenemos, no obstante, insinuaciones suficientemente claras en el Magisterio oficial
de la Iglesia. Asf, v.gr., Inocencio III habla de la fe, de la caridad aliasque virtutes en los
nifios (Denz. 410), Clemente V ensefia como mis probable la opinién de los que dicen que
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hoy en dfa Ia afirmacién de la existencia de las virtudes morales infusas es
tan general y comun entre los tedlogos catélicos, que no podrfa negirsela
sin’manifiesta nota de temeridad.

La razén de esa existencia ya la hemos indicado al hablar de las
virtudes infusas en general y de las teologales en particular. Exigi-
das las virtudes teologales por la gracia santificante para ordenarse
dindmicamente al fin sobrenatural, las virtudes morales infusas son
exigidas, a su vez, por las teologales, porque estar ordenado al fin
exige disposicién con relacién a los medios. La relacién que dicen
las virtudes morales a las teologales es, en el orden de la gracia,
la misma que dicen, en el de la naturaleza, las virtudes adquiridas
a los actos de la sindéresis y rectitud de la voluntad 38.

58. 2. Naturaleza.—Las virtudes morales infusas son hd-
bitos que disponen las potencias del hombre para seguir el dicta-
men de la razén iluminada por la fe con relacién a los medios con-
ducentes al fin sobrenatural. No tienen por objeto inmediato al mis-
mo Dios—y en esto se distinguen de las teologales 39—, sino el bien
honesto distinto de Dios; y ordenan rectamente los actos humanos
en orden al fin Gltimo sobrenatural, y en esto se distinguen de sus
correspondientes virtudes adquiridas 40,

Los medios que han de regular las virtudes morales infusas se refieren
—de alguna manera—a todos los actos del hombre, incluso (al menos por
parte de la prudencia) a los mismos actos de las virtudes teologales, a pesar
de ser éstas muy superiores en perfeccién a las morales 41, Porque, aunque
las virtudes teologales, consideradas en sf mismas, no pueden ser excesi-
vas—y en este sentido no consisten en el medio, como las morales 42—,
pueden serlo, no obstante, en el modo de nuestra operacién, y ese modo
es el que cae bajo el objeto de las virtudes morales. De ahi que éstas tengan
que ser forzosamente muchas—como vamos a ver en seguida—, porque son
también multiples y variados los movimientos de las potencias del hombre
que hay que regular en orden al fin sobrenatural.

59. 3. Numero.—Santo Tomis establece un principio fun-
damental de distincién: «para cualquier acto donde se encuentre una
especial razén de bondad, el hombre necesita ser dispuesto por una
virtud especialy 43. Segin esto, tantas seran las virtudes morales cuan-
tas sean las especies de objetos honestos que puedan encontrar las
potencias apetitivas como medios conducentes al fin sobrenatural.
Santo Tomés estudia en la Suma Teoldgica mis de cincuenta, y

en el bautismo se infunde a los nifios la gracia vy las virtudes (las que se debatfan, o sea, teo-
logales y morales) (Denz. 483); v el Catecismo Romano de San Pfo V enseiia que por el bau-
tismo se infunde la gracia y ¢el nobilfsimo cortejo de todas las virtudesr : «Huic (gratiae sancti-
ficanti) autem additur nobilissimus omnium virtutum comitatus, quae in animam cum gratia
divinitus infunduntur? (p.2.% de sacr. bapt. c.2 § 39).

38 1-11,63,3.

39 1.11,62,2.

40 1.11,63,4.

41 1.11,58,3; 66,6, etc.

42 1.11,64,4; II-11,17,5 ad 2..

43 11.11,109,2.

C. 1. NATURALEZA DE LA VIDA SOBRENATURAL 107

acaso no haya entrado en su 4nimo el darnos una clasificacién del
todo completa y exhaustiva 44.

De todas formas, ya desde la més remota antigiiedad suelen re-
ducirse todas las virtudes morales a las cuatro principales, a saber:
prudencia, justicia, fortaleza y templanza. Se encuentran ya—como
hemos visto mas arriba—Iliteralmente en la Sagrada Escritura, don-
de se nos dice que son das virtudes més provechosas al hombre en
la vida» (Sap. 8,7). Las conocieron también—como virtudes natu-
rales o adquiridas—los filésofos paganos. Sécrates, Platén, Aristé-
teles, Macrobio, Plotino, Cicerén, etc., hablan expresamente de ellas
considerdndolas como virtudes quiciales. Entre los Santos Padres fué
San Ambrosio el primero, al parecer, que las llamé cardinales 45. Los
tedlogos escoldsticos undnimemente subdividen las virtudes mora-
les a base de las cuatro cardinales.

Digamos, pues, dos palabras sobre estas virtudes tan impor-
tantes.

60. Las virtudes cardinales.—i. Naturaleza.—FEl nombre
de «cardinales» se deriva del latin cardo, cardinis, el quicio o goz-
ne de la puerta; porque—en efecto—sabre ellas, como sobre quicios,
gira y descansa toda la vida moral humana.

Santo Tom4s ensefia 46 que estas virtudes pueden llamarse car-
dinales desde dos puntos de vista distintos: a) menos propiamente,
en cuanto que son como ciertas generales condiciones necesarias
para cualquier virtud (en todas debe resplandecer la prudencia, la
justicia, la fortaleza y la moderacién); y b) més propiamente—me-
lius—, en cuanto afectan a materias especiales, en las que resplande-
ce principalmente la materia general de esa virtud.

Las virtudes cardinales—en efecto—son virtudes especiales, no
géneros supremos de virtud que contendrfan debajo de ellos todas
las demds virtudes 47; y tienen, por consiguiente, materias propias,
que estin constituidas por aquellos objetos en los que principalmen-
te y en su grado maximo resplandece alguna de aquellas cuatro con-
diciones generales de toda virtud: prudencia, justicia, fortaleza y tem-

44 Sabido es que la clasificacién de las virtudes morales infusas hecha por Santo Toméas
en la Suma Teolégica guarda un paralelismo sorprendente con la clasificacién que de las
virtudes adquiridas hicieron los filésofos de la antigiiedad, sobre todo Sécrates, Aristételes
y Platén. Ellos —los fil6sofos —la sacaron de una atenta y perspicaz observacién de los movi-
mientos de la psicologia humana. Y los teélogos, fundindose en dos principios fecundisimos,
asaber: que la gracia no viene a destruir la naturaleza, sino a completarla y perfeccionarla,
v que Dios no puede tener menos providencia en e} orden sobrenatural que en el natural,
establecieron un perfecto paralelismo y analogia entre estos dos érdenes; pero sin que esto
quiera decir que las virtudes morales infusas no puedan ser ni més ni menos que las que ellos
sefialan. Acaso una introspeccién mias aguda y penetrante pudiera descubrir alguna mas.

Otra cosa es tratdndose de las virtudes teologales. Siendo estrictamente sobrenaturales
y no teniendo correspondencia en el orden puramente natural o adquirido, los filésofos las
ignoraron totalmente, v su existencia s6lo podemos conocerla por la divina revelacién. Ahora
bien: en esta revelacién consta expresamente que las virtudes teologales no son mas que
tres: fe, esperanza y caridad (cf. 1 Cor. 13,13).

Digase lo mismo de los dones del Espiritu Santo. También ellos son estrictamente so-
brenaturales y no tienen paralelismo en el orden puramente natural. Por eso no son ni mis
ni menos que siete, tal como los sefala la Sagrada Escritura, interpretada uninimemente
por los Santos Padres y el Magisterio de la Iglesia {cf. n.69).

45 Expos. in Le. 1.5 n.49 et 62: ML 15,1738.
46 1.11,61,4.
47 Asf lo enseflaron Séneca, Cicerén y el mismo San Agustin.
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planza o moderacién. Es cierto que todas las virtudes deben partici-
par, de alguna manera, de esas cuatro condiciones generales; pero de
esto no se sigue que toda suerte de discrecidn la tenga que producir la
prudencia en si misma, y toda rectitud, la justicia, y toda firmeza,
la fortaleza, y toda moderacidn, la templanza. Estas virtudes son las
que realizan esas condiciones de una manera principal y como por
antonomasia, pero no exclusxvamente. Otras virtudes participan
también a su manera de esas mismas cualidades, aunque en grado

menor.

La principalidad de las virtudes cardinales se muestra precisamente en
la influencia que ejercen sobre todas sus anejas y subordinadas, las cuales
son como participaciones derivadas de la principal, que les comunica su
modo, su manera de ser y su influencia. Son las llamadas partes potenciales
de la virtud cardinal, encargadas de desempefiar su papel en materias secun-
darias, reservindose la materia principal para la virtud cardinal correspon-~
diente 48, La influencia de la principal es manifiesta en las subordinadas:
quien haya vencido la dificultad principal, con mayor facilidad vencera las
secundarias,

En este sentido, cada una de las virtudes cardinales puede considerarse
como un género que contiene debajo de si partes integrales, subjetivas y po-
tenciales. Se llaman partes integrales aquellos complementos titiles o necesa-
rios que deben concurrir para el perfecto desempefio de la virtud corres-
pondiente; por esta razén, la paciencia y la constancia son partes integrales
de la fortaleza. Partes subjetivas son las diferentes especies subordinadas a
la virtud principal; asf, la sobriedad y la castidad son partes subjetivas de la
templanza. Y se llaman, finalmente, partes potenciales aquellas otras virtu-
des anejas que no tienen la fuerza de la virtud principal o se ordenan a
actos secundarios. Asi, la virtud de la religién es aneja a la justicia, porque
mira a dar a Dios el culto debido, aunque sin poderlo hacer con perfeccién
por no realizarse la condicién de igualdad que exige la justicia estricta 49,

Pero cabe preguntar: la principalidad de la virtud cardinal sobre sus
subordinadas, ¢se refiere también a su existencia intrinseca? Evidenternente
que no. Dentro de la justicia estédn la religién y la penitencia, que son mis
excelentes por tener objetos mas nobles; a la templanza pertenece la humil-
dad, que es més perfecta como fundamento «ut removens prohibens» de to-
das las demds virtudes, etc.

De todas formas hay que reservar Iz principalidad para las virtudes car-
dinales, en cuanto que son quicios o ejes de las demds vy realizan su oficio de
un modo mds perfecto que sus anejas. Y asi, por ejemplo, la justicia conmu-
tativa tiene mds razén de justicia que la misma religién o penitencia, etc. La
materia u objeto de alguna virtud aneja puede ser miés excelente que la de la
principal; pero el modo mdis perfecto siempre corresponde a la cardinal
correspondiente.

Santo Tomds, en un articulo muy curioso, recoge y explica, cris-
tianizandola, la doctrina de Macrobio—tomada de la filosoffa neo-
platénica—acerca de las virtudes politicas, purificables, purificadas
y gjemplares. Las primeras (virtutes politicae) serian las cardinales
de un buen ciudadano en el orden puramente natural. Las segun-
das (virtutes purgatoriae), las cardinales infusas en un cristiano im-

48 CF. T1-11,48.
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perfecto. Las terceras (wirtutes iam purgaii animi), las heroicas de
los santos. Y las ultimas (virtutes exemplares) son las mismas tal
como preexisten ejemplarmente en Dios 50,

61. 2. Numero.—Que las virtudes cardinales sean precisa-
mente cuatro, se prueba bien por varias razones:

a) Por razdn del objeto.—El bien de la razén—que es el objeto
de la virtud—se encuentra de cuatro maneras: esencialmente en la
misma razén, y de una manera participada, en las operaciones y pa-
siones; y entre las pasiones las hay que impulsan a actos contrarios
a la razén y otras que ratraen de practicar los que la razén dicta. De
donde debe haber una virtud cardinal que imponga el bien en la
misma razén: la prudencia; otra que rectifique las operaciones ex-
teriores: la justicia; otra que impulse contra las pasiones que retraen
del orden de la razén: la fortaleza, y otra, finalmente, que refrene
los impulsos desordenados: la templanza 51,

b) Por razén del sujeto.—Cuatro son las potencias del hombre
capaces de ser sujeto de virtudes morales, y en cada una de ellas
debe haber una virtud principal: la prudencia, en la razén; la jus-
ticia, en la voluntad; la fortaleza, en el apetito irascible, y la tem-
planza, en el apetito concupiscible.

c) Como remedio d las cuatro heridas—wulnerav—producidas en
la naturaleza humana por el pecado original.—Y asi, contra la igno-
rancia del entendimiento se pone la prudencia; contra la malicia de
la voluntad, la justicia; contra la debilidad del apetito irascible, la
fortaleza, y contra el desorden de la concupiscencia, la templanza.

* % *

Como complemento de estas cuatro fundamentales aparece el
numeroso cortejo de sus derivadas y anejas. Reservando para la ter-
cera parte de nuestra obra el examen detallado de cada una de ellas,
vamos a recoger aqui en forma de cuadros sinépticos todas las que
estudia Santo Tomas en la Suma Teoldgica, agrupandolas en torno
a su principal y sefialando brevisimamente la funcién u oficio de
cada una. De paso indicaremos también el don del Espiritu Santo y
la bienaventuranza correspondiente a cada virtud cardinal y los vi-
clos que se oponen a ellas y a todas sus derivadas.

50 Cf. 1-1L61,5
5t Cf. I-11,61 ,2
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62. LA PRUDENCIA INFUSA Y SUS DERIVADAS
La prudencia (I1-11,47) tiene:

A.—Partes integrales, que versan acerca del conocimiento:
a) Considerado en4 De lo pasado: Memoria (49,1).
si mismo....... ! De lo presente: Entendimiento (a.2).
b) E.n su adquisi—{Por la ensefianza ajena: Docilidad (a.3).

Por la invencién propla{ Lenta: Razén (a.5).

Con relacién al fin: Providencia (2.6).
¢} En surecto uso.< A las circunstancias: Circunspeccion (a.7).
A los impedimentos: Precaucién (a.8).

B.—Partes subjetivas (o especies):

a) Para regirse a si mismo: Prudencia mondstica.

b) Para regir aﬁ[En el principe: Prudencia regnativa (II-11,50,1).

la multitud:} En los subditos: Politica (a.2).
Prudencia de go-} En la familia: Econdmica (a.3).
bierno......... [En la guerra: Militar (a.4).

C.—Partes potenciales (cf. I-11,57,6):

a) Para el recto consejo: Eubulia (II-11,51,1-2).

b) Para juzgar segtn las reglas comunes: Synesis (a.3).

¢) Para apartarse rectamente de la ley comtn: Gnome (a.4).
Don del Espiritu Santo correspondiente: Consejo (52,1-3).
Bienaventuranza correspondiente: Los misericordiosos (a.4).

VICIOS OPUESTOS:

Precipitacion (a.3).
I. Manifiestamente Con_{lmpmdencia (a.1-2). ...{Inconsidemcién (a.4).

- Inconstancia (a.5).
trarios (53). ........ Negligencia (54).

JPTudencia de la carne (a.1-2).

2, Falsamente parecidos o Dolo (a.4).

a la prudencia (55). . ) Aslucia (a.3). ooevevn i { Fraude (a.s).
| Excesiva solicitud (a.6-7).

63. LA JUSTICIA Y SUS DERIVADAS

La justicia (I1-11,58), cuyo objeto es el derecho (57), tiene:
A.—Partes integrales (79):

a) Hacer el bien (no cualquiera, sino el debido a otro).
b) [Lwvitar el mal (no cualquiera, sino el nocivo a otro).

Rapida: Sagacidad (a.4).
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B.—Partes subjetivas (o especies):
a) Para dar lo suyo a la comunidad: Justicia legal (58,5-6).
b) Individ.uglmcn— Del principe a los stibditos: Distributiva.
te: Justicia par-

ticular......... Entre personas privadas: Conmutativa.

C.—Partes potenciales (80):

Con respecto a Dios: Religion (81) 1.

a) Por defecto deJ’Con respecto a los padres: Piedad (101).

igualdad....... Con respecto al superior: Ob-% Dulia (103).
servancia (102). ......... Obediencia (104).

(Por los beneficios recibidos: Gratitud (106).

Por las injurias recibidas: Justo castigo (108).

En las promesas: Fideli-
dad (110,3 ad 3).

En las palabras y hechos:

b) Por falta del dé¢- Simplicidad (109,11

bito estricto. . . .Y ad 4, 111,3 ad 2).

En el trato con los demés: Afabilidad o amis-
tad (114).

Para moderar el amor a las riquezas: Liberali-
dad (117).

Para apartarse con justa causa de la letra de la
ley: Equidad o epiqueya (120).

En orden a la verdad:
Veracidad (109). ..

Don del Espiritu Santo correspondiente: Piedad (121,1).
Bienaventuranza correspondiente: La mansedumbre (a.2).

VICIOS OPUESTOS A LA JUSTICIA:

Contra la justicia «in generer: Injusticia (59).
Contra la justicia distributiva: Acepcién de personas (63).

Homicidio (64).
Mutilacién (65,1).

Ja ) Contra las personas. .. ... Flagelacion(a.2).

(1.2 De obra.. 'Encarcelamiento (a.3).

‘Lb ) Contra las cosas: Hurio y rapifia (66).

Por parte de los jueces (67).
Por parte de los acusadores (68).
a) Enjuicio...... Por parte de los reos (69).
Por parte de los testigos (70).
2.9 De palabra Por parte ‘de los abogados (71).
Contumelia (772).
Difamacién (73).
b) Fuera de juicio.< Murmuracién (74).
Irrisién (75).
Maldicién (76).

. . Fraude comercial (77).
3.° En las conmutaciones voluntarias......... % U"; zliae(;gr)n.ercm (77)

1 A la cual, supuesto el pecado, se afiade la penitencia, de la que habla Santo Tomé4s en
la tercera parte de la Suma (q.85 a.1-3).

Contra la justicia conmutativa:
—
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Supersticion (92).
Culto indebido (93).
Idolatria (94).
Adivinacién (95).
Contra la religion. ... .. { Vana observancia (96).
Tentacion de Dios (97).
Perjurio (98).
Sacrilegio (99).
Simonta (100).

——
2
s

Impiedad (101, prél.).

b) Contra la piedad........ Amor excesivo (a.4).

¢) Contra la obediencia: Desobediencia (105).
d) Contra la gratitud: Ingratitud (107).
Crueldad.
'} Excesiva indulgencia (108,2 ad 3).
Mentira (110).
i Simulacién e hipocresia (111).
} Jactancia (112). ‘
({ronia (o falsa humildad) (113).

Adulacién (115).

e) Contra el justo castigo. .
f) Contra la verdad. . .....

g) Contra la amistad. ... ... %

Contra las partes potenciales de la justicia

N a1 Auvaricia (118).
h) Contra la liberalidad. . . { Prodigalidad (119).

Li) Contra la epiqueya: Favriseismo legalista (120,1 ad 1).

64. LA FORTALEZA Y SUS DERIVADAS

La fortaleza (I11-11,123) tiene:

Un acto principal : el martirio (124).

No tiene partes subjetivas (128), por tratarse de una materia muy espe-
cial y del todo determinada.

Partes integrales v potenciales 1:

a) Para acometer. | Con respecto al fin: Magnanimidad (129).
1 A los medios: Magnificencia (134).
Paciencia (136,1-4).
Contra los males presentes % Longanimidad (a.g).
b) Dara resistir. .. ) )
En el ejercicio de la virtud. J Derseverancia (137,1.2.4).
Constancia (a.3).
Don del Espiritu Santo correspondiente : Fortaleza (139,1).
Bienaventuranza correspondiente: Hambre y sed de justicia (a.2).

1 Son las mismas virtudes, que, si se refieren a los peligros de muerte, constituyen las
partes integrales de la fortaleza, v si a otras materias menos dificiles, son sus partes poten-

ciales.

Litigio o espiritu de contradiccidn (116),
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VICIOS OPUESTOS!

Timidez (o cobardiu) (123).
a) A la misma fortaleza.. ... Impasibilidad (126).
Audacia (temeridad) (127).
Presuncion (130).
Ambicion (131).
| Vanagloria (132).
| Pusilanimidad (133).
Tacafieria (135,1).

b) A la magnanimidad......

¢) A la magnificencia....... Despilfarro (a.2).
L Insensibilidad.
A 14 mace 5 2 Drhid
d) Alapaciencia 2......... % Impaciencia.
. Inconstancia (138,1),
¢) A laperseverancia....... Pertinacia (a.2).

65. 1A TEMPLANZA Y SUS DERIVADAS

La templanza (II-1I,141) tiene:

A) Partes integrales:
a)  Vergiienza (o temor al oprobio) (144).
b) Honestidad (o amor al decoro) (145).

B) Partes subjetivas (o especies):
. . En la comida: Abstinencia (146).
a) Sobre la nutricién....... { En la bebida: Sobriedad (149).
. Temporalmente: Castidad (r51).
b) Sobre la generacion. ... .. J, Perpetuamente: Virginidad (152).
C) Partes potenciales:
a) Continencia, contra las delectaciones del tacto (155).
b) Mansedumbre, contra la ira (157).
¢) Clemencia, contra el rigor del castigo (157).
En la estima de si mismo: Humildad (161).
En el deseo de la ciencia: Estudiosidad (166).
En los movimientos del cuerpo: Modestia cor-
d)  Modestia (160). poral (168,1).
En los juegos y diversiones: Eutrapelia (168,2).
En los vestidos y adornos: Modestia en el orna-
to (169).

Don del Espiritu Santo correspondiente: Temor (141,1 ad 3; ¢f. q.19).
Bienaventuranza correspondiente : Pobres de espiritu (19,12).
VICIOS OPUESTOS:

| Insensibilidad (142,1).

Contra la templanza en gcncral.1 Intemperancia (143,3-4).

2 Eg sorprendente que no hable Santo Tomés de estos vic os en la Suma Teoldgica,
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Contra la abstinencia......... Gula (148).

Contra la sobriedad.......... Embriaguez (150).

Contra lacastidad........... Lujuria (153-4).

Clontra la continencia......... Incontinencia (150).

Contra la mansedumbre. .. ... Ira (158).

Contra la clemencia.......... Crueldad (159).

Contra la humildad.......... Soberbia (162).

Contra la estudiosidad. ....... Curiosidad y negligencia (167).

Contra la modestia corporal... Afectacién y rusticidad. ..

Contra la eutrapelia.......... Necia alegria v excesiva austeridad (168,3-4).

Contra la modestia en el ornato Lujo excesivo y desalifio (169).

Tal es, segtin el Doctor Angélico, el maravilloso cortejo de las
virtudes infusas que acompafia siempre a la gracia santificante. Con
ellas todas las potencias y energias del hombre quedan elevadas al
orden de la gracia. En cada potencia, y con relacién a cada objeto
especificamente distinto, hay un habito sobrenatural, que dispone
al hombre para obrar conforme al principio de la gracia y desarro-
llar con esa operacidn la vida sobrenatural.

Sin embargo, a pesar de tanta profusién y riqueza, todavia no
estd completo el organismo sobrenatural. No bastan las virtudes
infusas para dar a las potencias del alma toda la perfeccién posible
en el orden sobrenatural. Con ellas podemos, sin duda alguna, se-
guir perfectamente el dictamen de la razén iluminada por la fe; pero
por encima de este criterio, sobrenatural en su esencia, pero huma-
no en cuanto al modo, podemos y debemos estar prontos para seguir
el dictamen y la mocién directa e inmediata del Espiritu Santo mis-
mo. Tal es la razén de ser de los dones del Espiritu Santo que vamos
inmediatamente a estudiar.

II. Los dones del Espiritu Santo

Dada la gran importancia de los dones del Espiritu Santo en la
Teologia de la perfeccién cristiana, vamos a estudiarlos con la ma-
yor amplitud que nos permita la indole de nuestra obra. El orden
de nuestro estudio serd el siguiente:

Introduccién.

Existencia.

Numero.

Naturaleza.

Distincién especffica de las virtudes infusas.
s;Admiten un doble modo de operacién?
Necesidad de los dones.

Relaciones mutuas.

Relaciones con las virtudes infusas.
Relaciones con los frutos del Espiritu Santo y las bienaventuranzas.
11.  Duracién.

12. Sintesis de la doctrina general sobre los dones.

-
R
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1. INTRODUCCION

66. Don en general es «todo aquello que una persona da a otra
por propia liberalidad y con benevolencia» 1. Decimos «por propia
liberalidad» para significar que el don excluye, por parte del donan-
te, toda razén de débito, no sélo de justicia, sino incluso de gratitud
o de cualquier otra especie. Y afiadimos «on benevolencia» para
recoger la intencién del dador de beneficiar a quien recibe gratui-
tamente su don.

La exclusién de toda obligacién de justicia o de gratitud, o—lo que es
lo mismo—-su absoluta gratuidad, es del todo necesaria para la razén de
don; de otra manera no se distinguirfa de la recompensa o del premio. De
igual modo, no debe llevar consigo la exigencia de alguna compensacién o
recompensa por parte del que lo recibe gratuitamente con respecto a su
generoso bienhechor. No se trata de una operacién do ut des, sino de una
entrega por completo gratuita que no exige nada en retorno. Es algo irreddi-
bilis, como dice Santo Tomds citando al Filésofo 2. Sin embargo, la nocién
de don no excluye la gratitud por parte del que lo recibe, como consta por
la experiencia cotidiana; solamente excluye Ia exigencia de esa gratitud. Més
atin: a veces requiere también el buen uso del mismo, lo cual depende de la
naturaleza del don o de la intencién del donante, como cuando lo da, verbi-
gracia, para que se perfeccione el que lo recibe con su uso. Tales son, sobre
todo, los dones que Dios da a sus criaturas.

67. Los dones de Dios.—El primer gran don de Dios es el
propio Espiritu Santo, que es el amor mismo con que Dios se ama y
nos ama. De El dice la liturgia de la Iglesia que es el don del Dios
Altisimo: «Altissimi donum Dei» 3. El Espiritu Santo es el primer
don de Dios, no sélo en cuanto que es el Amor in divinis, sino tam-
bién en cuanto estd en nosotros por misién o envio. En otras pala-
bras: el Espiritu Santo es el primer don de Dios, no sélo personal-
mente, sino también esencialmente. Vamos a explicarlo un poco.

El amor de Dios puede considerarse de tres maneras:

a) FEsencialmente, y en este sentido conviene por igual a las tres divinas
personas.

b) Nocionalmente, y asi considerado, no es otra cosa que la «espiracién
activa», comtn al Padre y al Hijo, que da origen al Espiritu Santo por via de
procedencia.

c) Personalmenie, y de este modo significa la «espiracién pasiva®, que no
es otra cosa que el Espiritu Santo mismo.

De semejante manera, el don—dice Billuart 4—puede considerarse de
tres modos distintos;

1 Esta definicion es equivglente a la que da el P. GarbieL: ¢Donner, c’est accorder n
quelqu'u)n, gratuitement et bénévolement, la propricté d’une choser (cf. DTC, art. Doas
col.1728). . )

2 1-11,68,1 obi.3. Cf. Aristéreres, Topic. IV, 4; 125218,

3 Himno Veni Creator.

4 Cf. vol.2 p.138 (ed. 1004).
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a) Esencialmente, o sea la cosa misma que se da gratuitamente.
b) Nocionalmente, o sea en cuanto importa origen pasivo del que ofrcce

¢l don.
¢) Personalmente, o sea en cuanto conviene a una persona como nombre

propio.

Esto supuesto, decimos que el Espiritu Santo es el primer don de Dios
personalmente (aludiendo al tercer miembro de la primera serie) y esencial-
mente (primer miembro de la segunda serie).

De este primer gran don proceden todos los demis dones de
Dios; toda vez que, en ultimo andlisis, todo cuanto Dios da a sus
criaturas, tanto en el orden sobrenatural coma en el mismo natural,
no son sino efectos totalmente gratuitos de su libérrimo e infinito
amor.

En sentido amplio, por consiguiente, todo cuanto hemos reci-
bido de Dios son «dones del Espiritu Santo». Pero esta expresién
genérica puede tener varios sentidos especificos, que es preciso de-
terminar.,

Cuatro son los principales 3:

1) En sentido amplisimo, dones del Espiritu Santo son todos
aquellos dones de Dios que no incluyen aquel primer don que es
el Espiritu Santo mismo. Tales son, ante todo, los dones naturales
hechos por Dios a las criaturas.

2) En sentido impropio son aquellos dones que, sin incluir
todavia necesarlamente aquel primer gran don ni suponer al alma
en posesién obligada de la gracia y la caridad, pertenecen, no obs-
tante, al orden sobrenatural. Tales son principalmente:

a) Las gracias gratis dadas.

b) Las gracias actuales prevenientes.
¢) El temor servil de Dios.

d) La atricion sobrenatural.

e) La fey la esperanza informes.

3) En sentido propio son dones del Espiritu Santo todos aque-
llos que incluyen el primer gran don de Dios y suponen al alma o la
constituyen en la amistad y gracia de Dios. Tales son:

a) La gracia santificante.

b) La caridad.

¢) La fey la esperanza informadas por la caridad.
d) Las virtudes morales infusas,

e) Los siete dones del Espiritu Santo.

4) Estos altimos son propiamente los «dones del Espiritu San-
tor en sentido estricto y formalisimo, y son los tnicos que vamos a
estudiar largamente en las siguientes paginas.

5 Esta divisién esta fundada en Ia siguiente doctrina de Santo Tomas: «Aunque todos
los dones naturales y gratuitos nos los haya dado Dios por amor, que es su primer don; sin
embuargo, no en todos los dones se nos da el Amor mismo, sino solamente en el don que es
una semejanza y participacion de aquel amor, o sea, en cl don de la caridady (I Sent. d.18

a.3ad 4).
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2. EXISTENCIA DE L0s DONES DEL ESPiRITU SANTO

68. La existencia de los dones del Espiritu Santo sélo puede
constarnos por la revelacién, ya que se trata de realidades sobretia-
turales que rebasan y trascienden por completo la simple razén
natural 6, Santo Tomés parte de este supuesto en la cuestion espe-
cial que dedica a los dones en la Suma Teoldgica, diciendo que en lo
referente a ellos debemos seguir el modo de hablar de la Sagrada
Escritura en la que se nos revelan: «n qua nobis traduntur» 7.

Veamos, pues, ante todo, el fundamento escriturario de la exis-
tencia de los dones. Después examinaremos brevemente la doctrina
de la Tradicién, el Magisterio de la Iglesia y las sentencias de los
tedlogos, que fueron elaborando poco a poco la teclogia de los dones
a base de los datos revelados interpretados por la Tradicién.

a) La Sacrapa Escritura.—Es clasico el texto de Isafas (11,
1-3):

«Y brotard una vara del tronco de Jesé,
y retofiard de sus rafces un véstago,
sobre el que reposard el espiritu de Yavé:
espiritu de sabiduria y de inteligencia,
espiritu de consejo y de fortaleza,
espfritu de entendimiento y de temor de Yavé.
Y pronunciard sus decretos en el temor de Yavéy,

Este texto es claramente mesiidnico y propiamente de sélo el
Mesias habla. Pero, no obstante, los Santos Padres y la misma Igle-
sia lo extienden también a los fieles de Cristo en virtud del principio
universal de la economia de la gracia que enuncia San Pablo cuando
dice: «Porque a los que de antes conocid, a ésos los predestiné a ser
conformes con la imagen de su Hijo, para que éste sea el primogénito
entre muchos hermanos» (Rom. 8,29). De donde se infiere que todo
cuanto hay de perfeccién en Cristo, nuestra Cabeza, si es comunica-
ble, se encuentra también en sus miembros unidos a El por la gracia.
Y es evidente que los dones del Espiritu Santo pertenecen a las per-
fecciones sobrenaturales comunicables, teniendo en cuenta, ademas,
la necesidad que tenemos de ellos, como veremos en su lugar. Por
lo tanto, como la gracia en las cosas necesarias es tan prodiga, por
lo menos, como la naturaleza misma, hay que concluir rectamente
que los siete espiritus que el profeta vié descansar sobre Cristo sen
también patrimonio de todos cuantos permanezcan unidos a El por
la caridad 8.

6 «La sabiduria pagana no conocié6 los dones del Espiritu Santo de que habla Santo To-
més: su conocimiento sélo se alcanza por la revelacién divinas (JuaN e Santo Towmis, De
donis Spiritus Sancti, versién del P. I. Menéndez-Reigada, c.1 p.27).

7 Cf 1-11,68,1

8 Por lo demds, el texto de Isafas ofrece no pocas dificultades exegéticas, Si prescindié-
ramos de las interpretaciones de los Santos Padres, de los teblogos v de la misma Iglesia
—aque han elaborado la doctrina de los dones hasta ponerla de! todo en claro—, quedarfamos
poco menos que a obscuras con sélo los datos escriturarios.
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Ademais de este texto, que los Santos Padres y la misma Iglesia
han interpretado como clara revelacién de los dones del Espiritu San-
to, suelen citarse por los autores otros muchos textos del Antiguo v
del Nuevo Testamento 9. Nosotros preferimos omitirlos, no sélo por
no entrar en nuestros planes una investigacién a fondo sobre el ver-
dadero sentido de esos textos, sino porque nos parece evidente que
a base de ellos—por lo menos de la gran mayoria—no se pueden
hacer sino cibalas y conjeturas desprovistas de todo fundamento
serio. Es preciso reconocer que la doctrina de los dones en la Sagra-
da Escritura se apoya casi exclusivamente en el texto de Isafas; si
bien ese texto, explicado, confirmado y sacado a plena luz por los
Santos Padres, el Magisterio de la Iglesia y la elaboracién de los
tedlogos escolésticos, nos da un fundamento firmisimo sobre la exis-
tencia de los dones, no solamente en Cristo, sino también en cada
uno de los cristianos en gracia. A eminentes teélogos les parece que
esta doble existencia estd formalmente revelada en la Sagrada Escri-
tura 10; y los que no se atreven a decir tanto reconocen que se trata,
por lo menos, de una conclusién certisima y proxima fidei.

b) Los Santos Pabres.—Tanto los Padres griegos como los
latinos hablan frecuentemente de los dones del Espiritu Santo, aun-
que con diversos nombres: dona, munera, charismata, spiritus, vir-
tutes, etc. Entre los Padres griegos destacan San Justino, Origenes,
San Cirilo de Alejandria, San Gregorio Nacianceno y Didimo el
Ciego, de Alejandria. Entre los latinos, la primacia se la lleva San
Agustin, seguido muy de cerca por San Gregorio Magno; pero se
encuentran también muy buenas cosas sobre los dones en San Vic-
torino, San Hilario, San Ambrosio y San Jerénimo. No podemos
detenernos a recoger los textos 11; pero en ellos se van perfilando
casi todas las cuestiones relativas a la teologia de los dones, que ela-

9 He aqui los principales lugares alegados:

a) Del Antiguo Testamento: Gen. 41,38; Ex. 31,3; Num. 24,2; Deut. 34,9; Iud. 6,34;
Ps. 31,8; 32,9; 118,120; 118,144; 142,10; Sap. 7,28; 7,7; 7,22; 9,17; 10,10; Eccli. 15,5;
Is. 11,2; 61,1; Mich. 3,8.

b) Del Nuevo Testamento: Le. 12,12; 24,25; Io. 3,8; 14,17; 14,26; Act. 2,2; 2,38;
Rom. 8,14; 8,26; 1 Cor. 2,10; 12,8; Apoc. 1,4; 3,I; 4,5; 5,6.

10 Al P. ALpama, S.1., le parece que no se trata de una conclusién elaborada a base de
una premisa de fe y otra de razén, sino de una consecuencia que se desprende de dos ver-
dades formalmente reveladas, a saber, la existencia de los dones en Cristo como Mesfas (Is. 11,2)
v la afirmacién de San Juan de que El esta lleno de gracia y de verdad y de esa plenitud par-
ticipamos todos (lo. 1,14-16). He aqui sus palabras: «El sentido consecuente supone una
deduccién hecha a base de una premisa de razén. Y ése no es el caso aqui. Se trata mas bien
de dos verdades igualmente reveladas en la Sagrada Escritura. Por una de ellas se nos des-
criben los exuberantes tesoros del organismo espiritual del Mesfas; por la otra, se nos dice
que de la plenitud de sus gracias, dirjamos de la vida de ese organismo en accidn, participa-
mos nosotros. Al comparar los Santos Padres ambas verdades, al aproximarlas entre si, se
abre a nuestros ojos en magnifica perspectiva la plenitud del sentido revelado y nos damos
cuenta de que la palabra de Dios nos ha ensefiado realmente la existencia de los dones del
Espiritu Santo no sélo en Cristo, sino también en los cristianos. Es decir, que no estamos
ante un sentido consecuente, sino ante un sentido pleno (sensus plenior). Esta solucién nos
parece armonizar mejor los datos de la tradicién patristicas (Los dones del Espiritu Santo:
problemas y controversias en la actual teologia de los dones, en RET, enero-marzo 1949, p.5).

11 F] lector que quiera conocer mas a fondo el fundamento escriturario y patristico sobre
la existencia de los dones consultaré con provecho a los PP. GaroeiL en DTG, art. Dons du
Saint Sprit col.1728s; Paris, De donis Spiritus Sancti in genere, apud Marietti, 1930; Ferre-
ro, Los dones del Espiritu Santo (Manila 1941); Touzarp, en «Revue Bibliques, abril 1899, etc
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boraradn més tarde poco a poco los tedlogos escoldsticos hasta llegar
a Santo Tomis, en el que encontramos una sintesis completa y
acabada.

¢) ErL Macisterio DE LA IGLESIA.—Vamos a subdividirlo en
tres partes: 1.2, concilios; 2.%, liturgia, y 3.2, otros documentos.

1.2 Concilios.—Solamente en un concilio ha hablado la Iglesia
claramente de los dones del Espiritu Santo: en el sinodo romano
celebrado en el afio 382 bajo el papa San Démaso. Sobre si hablé o
no de ellos el concilio de Trento, nada se puede afirmar con certeza;
es cuestién que est4 todavia por resolver.

He aqui el texto del sinodo romano:

«Se dijo: Ante todo hay que tratar del Espfritu septiforme que descansa
en Cristo.

Espiritu de sabidurfa: Cristo virtud de Dios y sabiduria de Dios (1 Cor.
1,24).

Espfritu de entendimiento: Te daré entendimiento y te instruiré en el ca-
mino por donde andards (Ps. 31,8).

Espfritu de consejo: Y se llamard su nombre dngel del gran consejo (Is.
9,6; LXX). )

Espiritu de fortaleza: Virtud o fuerza de Dios y sabiduria de Dios (1 Cor.
1,24).

Espiritu de ciencia: Por la eminencia de la ciencia de Cristo Jests (Eph.
3,19).

Espiritu de verdad: Yo soy el camino, la vida v la verdad (Io. 14,6).

Espiritu de temor (de Dios): El temor del Sefior es principio de la sabidu-
ria (Ps. 110,10 12,

En el texto anterior: a) se habla de los dones del Espiritu Santo
propiamente dichos; b) se enumeran, con Isafas, los siete dones 13,
v ¢) se explica cada uno de ellos por la misma Sagrada Escritura en
cuanto convienen plenisimamente a Cristo.

He aqui ahora las palabras del concilio de Trento que se prestan
a diversas interpretaciones 14:

«A esta disposicién o preparacién siguese la justificacién misma, que no
es sélo remisién de los pecados (can.11), sino también santificacién y reno-
vacién del hombre interior, por la voluntaria recepcién de la gracia v de los
dones, de donde el hombre se convierte de injusto en justo, y de enemigo en
amigo, para ser heredero segin la esperanza de la vida eterna (Tit. 3,7 15,

12 Dictum est: Prius agendum est de Spiritu septiforme, qui in Christo requiescit
Spiritus sapientiae: Christus Dei virtus et Dei sapientia (1 Cor. 1,24). Spiritus intellectus’:
Intellectum dabo tibi, et instruam te in via, in qua ingredieris (Ps. 31,8). Spiritus consilii: Et
vocabitur nomen eius magni consilii angelus (Is. 9,6; LXX). Spiritus virtutis (ut supra): Dei
virtus et Dei sapientia (1 Cor. 1,24). Spiritus scientiae: Propter eminentiam Christi scientige
Tesu _apostoli (Eph. 3,19). Spiritus veritatis: Ego via et vita et veritas (TIo. 14,6). Spiritus ti-
moris (Dei): Initium sapientice timor Domini (Ps. 110,10} {(Denz. 83).

13 Con la variante de decir spiritus veritatis en vez de pietatis, y spiritus virtutis en vez
de fortitudinis, que es del todo equivalente.

14 Véase, por ejemplo, Ferrzro, O.P., en RET (1945) D.43-44; ¥ ALDAMA, S.1., en
«Estudios Eclesisticos» (enero-junio x946) p.241-44.

15 «Hanc dispositionem seu praeparationem iustificatio ipsa consequitur, quae non est
sola peccatorum remissio (can.11), sed et sanctificatio et renovatio interioris hominis per vo.
luntariam susceptionem gratiae et donorum, unde homo ex injusto fit iustus et ex inimico
amicus, ut sit heres secundum spem vitae aeternae (Tit. 3,7 (Denz. 799).



120 P. II, PRINCIPIOS FUNDAMENTALES

- De estas palabras nos parece que puede colegirse razonable-
mente lo siguiente: a) el concilio no habla particularmente de los
dones ni los nombra expresamente; pero es evidente que en la pala-
bra donorum se alude a ellos al menos remota y genéricamente; b) es
probable que los Padres del concilio tratasen de aludir en ese texto
a los dones del Espiritu Santo propiamente dichos, teniendo en cuen-
ta que en la época de Trento la nocién de los dones era familiar a log
Padres del concilio y a toda la Iglesia, como consta por la liturgia 16;
y ¢} de las palabras del concilio se desprende que esos «dones» (sean
los que fueren) se infunden y reciben juntamente con la gracia.

2.2 Liturgia.—Mucho mds claro es el Magisterio de la Iglesia
por medio de la liturgia. En el himno Veni Creator se nos habla de]
septiforme don del Espiritu Santo:

«Tu septiformis munere «Ta, septiforme en los dones,
digitus Paternae dexterae...» | dedo de la diestra de Dijos...»

En la preciosa sequentia de la misa de Pentecostés se le piden a]
Espiritu Santo sus siete sagrados dones:

«Da tuis fidelibus «Da a tus fieles

in Te confidentibus que conffan en ti
sacrum septenarium. | el sagrado septenario»,

Y en el himno de visperas vuelve la alusién a los dones:

«Te nunc Deus piissime | «Te rogamos, piadosisimo Dios,

vultu precamur cernuo con el rostro humillado,
illapsa nobis caelitus nos infundas los dones
largire dona Spiritusy. celestiales del Espfritun.

Al administrar el sacramento de la confirmacién, el obispo, con
las manos extendidas sobre los confirmandos, exclama:

«Envia sobre ellos desde el cielo tu septiforme Espiritu Santo Paraclito:
Espiritu de sabiduria y de entendimiento, Espiritu de consejo y de forta-
leza, Espiritu de ciencia y de piedad; llénalos con el Espiritu de tu temor» 17.

donde la Iglesia, en el momento solemne de la administracién de un
sacramento, recoge y aplica a cada uno de sus fieles el famoso texto
mesidnico de Isaias.

3.2 Otros documentos eclesidsticos.—a) El Catecismo del con-
cilio de Trento—que de tanta autoridad goza entre los tedlogos—
dice que ¢estos dones del Espiritu Santo son para nosotros como
una fuente divina en la que bebemos el conocimiento vivo de los

16 Nos parece, por lo mismo, un poco exagerada la afirmacién de Suarez: «non est verisi-
mile, ibi loqui Concilium de specialibus donis Spiritus Sancti» (cf. De gratia 1-16 c.10 N4
in fine). . .

17 «Emitte in eos septiformem Spiritum tuum Sanctum Paraclitum de caelis: ngt;lil:’}
sapientiae et intellectus, Spiritum consilii et fortitudinis, Spiritum scientiae et pietatis:
adimple eos Spiritu timoris tui» (PoNT. RoM., De s. sacram. Confirm. confer.).
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mandamientos de la vida cristiana y por ellos podemos conocer si
¢l Espiritu Santo habita en nosotros» 18:

b) En todes los catecismos catélicos del mundo se habla de
los dones del Espiritu Santo como patrimonio de todos los fieles.

¢) Finalmente, el papa Leén XIII, en su admirable enciclica
sobre el Espiritu Santo Divinum illud munus, del 9 de mayo de 1897,
recogld, haciéndolo suyo, el testimonio de la tradicion catélica sobre
la existencia, necesidad, naturaleza y efectos maravillosos de los
dones:

«El justo que vive de la vida de la gracia y que opera mediante }as vir-
tudes, como otras tantas facultades, tiene absoluta neces;'dad de los siete do-
nes, que mas comtinmente son llamados dones del Espiritu Santo. Mediante
estos dones, el espiritu del hombre queda elevado y apto para obedecer
con mids facilidad y presteza a las inspiraciones ¢ impulsos del Espiritu
Santo. Igualmente, estos dones son de tal eficacia, que conducen al hombre
al mds alto grado de santidad; son tan excelentes, que permanecerin in-
tegramente en el cielo, aunque en grado mds perfecto. Gracias a ellos es
movida el alma y conducida a la consecucién de las bienaventuranzas evan-
gélicas, esas flores que ve abrirse la primavera como scfiales precursoras
de la eterna beatitud...» 19,

Como se ve, en el citado texto el papa hace suya la doctrina tra-
dicional sobre los dones y la propone con su magisterio ordinario a
toda la Iglesia. Tiene, pues, un gran valor dogmatico,

i d) Los TEOLoGOS EscOLAsTICOS.—En este punto concreto de
fa mera existencia de los dones, la opinién de los tedlogos sélo nes
interesa en cuanto testigos de la Tradicidén, ya que ellos no pudieron
crear una doctrina que trata de realidades sobrenaturales.

La teologia de los dones sufri6 una lenta y trabajosa elaboracion
por los tedlogos escolasticos a través de los siglos. Pero su existencia
fué universalmente admitida por todos, salvo rarisimas excepcio-
nes, que vienen a confirmar la regla general. Hoy dia, la doctrina
sobre la existencia de los dones del Espiritu Santo se ha impuesto
de tal manera en todas las escuelas catélicas, que no hay un solo tes-
logo que la niegue. Discuten largamente sobre su naturaleza y su
funcionamiento, pero su existencia—repetimos—es universalmente
admitida por todos.

CONCLUSION GENERAL SOBRE LA EXISTENCIA DE LOS DONES.—EI
testimonio de toda la Tradicién, apoyado con sdlido fundamento

18 Catecismo del Concilio de Trento p.1.% ¢.0 § 3.

19 Cf. Leén X111, enciclica Divinum illud munus, hacia el fin. He aqui €l texto latino del
pérrafo por nosotros citado: «Hoc amplius homini justo, vitam scilicet viventi divinae gratiae
et per congruas virtutes tanquam facultates agenti, opus plane est septenis illis quae proprie
dicuntur Spiritus Sancti donis. Horum enim beneficio instruitur animus et munitur ut eius
vacibus atque impulsioni facilius promptiusque obsequatur; haec propterea dona tantae
sunt efficacitatis ut eum ad fastigium sanctimonide adducant, tantaeque excellentiae ut in cae-
lesti regno eadem, quamquam perfectius perseverent. Ipsorumque ope charismatum provo-
catur anumus et effertur ad appetendas adipiscendasque beatitudines evangelicas, guue,
perinde ac flores verno tempore erumpentes, indices ac nuntiae sunt beatitatis perpetuo men-
surast. Este texto nos habla: 1.9, de la necesidad de los dones: opus plane est; 2.9, de su na-
turaleza: nos hacen déciles al Espiritu Santo; 3.9, de sus efectos: pueden conducirnos a la
cumbre de Ja santidad,
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en la Sagrada Escritura, lleva a una certidumbre absoluta sobre la
existencia de los dones del Espiritu Santo en todos los fieles en gra-
cia, Més aun: no faltan teslogos de gran autoridad que afirman que
esta existencia es una verdad de fe 20. Porque, aunque la Iglesia no
la haya definido expresamente, teniendo en cuenta, sin embargo, la
constante doctrina de los Padres a través del largo periodo patris-
tico, el sentir de la Iglesia en su liturgia y en la administracién de
los sacramentos, el consentimiento undnime de los teélogos y el
sentir también undnime de todos los fieles del mundo que lo apren-
dieron asi desde pequeiitos en el catecismo, parecen dar suficiente
fundamento para pensar que se trata—en efecto—de una verdad
de fe propuesta por el Magisterio ordinario de la Iglesia. Y los que
no se atreven a decir tanto, afirman que se trata, por lo menos, de
una conclusidn teoldgica certisima y «proxima fidei».

3. NUMERO DE LOS DONES

69. Es otra cuestién discutida entre exegetas y tebdlogos. Dos
son las principales dificultades que dan pie a estas vacilaciones:
a) en la Sagrada Escritura es clsico el nimero siete para significar
cierta plenitud indeterminada, y b) en el texto masorético de Isafas
no se enumeran siete, sino seis dones; falta el don de piedad.

Los exegetas modernos se inclinan a pensar que el texto de Isafas
se refiere a una plenitud indeterminada: es la plenitud de cualidades
de gobierno, que pertenecen al Mesias como Rey 21,

Los Santos Padres y los tedlogos escoldsticos insisten, por el con-
trario, en el ndmero septenario, y a base de estos siete dones esta-
blecen sus clasificaciones y paralelismos con las virtudes infusas.
Santo Tomds dedica en la Suma Teoldgica un articulo ingenioso para
Jjustificar ese ntimero 22,

¢Qué pensar de todo ello? A nuestro parecer, lo siguiente:

1. Es cierto que en la Sagrada Escritura el ntimero siete se
emplea muchas veces en significacién de plenitud, y acaso tenga este

20 Entre ellos, Juan de Santo Tomés, el mejor comentarista del Angélico Doctor en la
doctrina de los dones. He aqui sus palabras:

«Ex quibus colligitur non solum esse de fide haec septem dona seu spiritus qui in Christo
fuerunt, supernaturalia fuisse, quia Isaias expresse et ad litteram loquitur de Christo, sed etiam
de fide esse quod in nobis dantur haec dona et quod supernaturalia sint»., Cf. ToaNnIs A SaNcTO
Tuoma, Cursus Theologicus t.6 d.18 a.2 n.4 p.583 (ed. Vives, 1885).

El P. ALpama, S.1., es del mismo parecer: «Prout iacet, thesis dicenda est de fide divina
et catholica: cum satis affirmetur in liturgia et in magisterio ordinario, ut videbimus» (cf. Sa-
crae Theologiae Summa (ed. BAC) vol.3 p.726 (2.* ed. 19053).

21 He aqui cémo lo explica Touzarp: «Le symbolisme du chiffre sept est ancien, et,
selon la remarque des commentateurs, 'emploi de ce chiffre dans le pasage qui nous occupe,
a pour but de mettre en relief la plénitude de I’influence divine dans le rameau sorti du tronc
brisé d'Isaier («Revue Biblique» [1890] p.250).

Por su parte, el P. CEUPPENs hace la misma observacién: eIn tribus ergo documentis
(o sean el texto masorético, la versién sirfaca Pessita v el ¢Targum» de los judios) septem
termini dantur quibus sex tantum dona exprimuntur. Numerus septenarius apud Hebraeos
fuit semper numerus consecratus ad multitudinem vel plenitudinem designandam; unde
non impossibile videtur Isaiam septem admisisse terminos ad donorum plenitudinem signij-
ficandan (¢Angelicum? [19.28) p.526-7).

22 1-11,68,4.

C. 1. NATURALEZA DE LA vIDA SOBRENATURAL 123

sentido en el texto de Isafas; pero de aqui no se puede sacar argu-
mento decisivo contra el niimero septenario de los dones.

En efecto: hay dos clases de plenitudes. Una del todo indeter-
minada, que identifica el término «plenitud» con un ndmero inde-
finido, que no se sabe cudl es. Y hay otra plenitud que, cifiéndose a
un nitmero concreto v determinado, expresa con él todas las realida-
des posibles en aquel orden de cosas.

Ahora bien: la interpretacién uninime de los Santos Padres, las
ensefianzas claras y explicitas de la Iglesia en su liturgia, en la admi-
nistracién de los sacramentos y en las enciclicas pontificias y el con-
sentimiento casi undnime de los tedlogos escolasticos, obligan—nos
parece—a interpretar la plenitud expresada por Isaias en este segun-
do sentido. Asi como los sacramentos son siete, ni mas ni menos,
y en ellos se encierra la plenitud de las gracias que Dios concede a
los hombres ex opere operato, asi los dones del Espiritu Santo, sien-~
do siete habitos distintos, ni més ni menos, recogen la plenitud de
las mociones del divino Espiritu que se nos hayan de comunicar a
través de ellos 23,

2. En cuanto a que en el texto masorético no se enumeren
sino seis dones, nada se sigue contra la existencia del don de piedad.
Se han propuesto diversas hipétesis para explicar su omisién en el
texto masorético 24; pero sea de ellas lo que fuere, es cierto que el
don de piedad consta en la Vulgata—que tiene sobre si el peso de
una declaracién de la Iglesia, que afirma que no contiene errores
dogmaticos— 23, en la version de los Setenta, en la tradicién pa-
tristica, en las ensefianzas oficiales de la Iglesia y en el sentit una-
nime de los tedlogos escolésticos. Apartarse o prescindir del peso
enorme de todo esto por ciertas obscuridades en el texto masorético,
nos parece francamente excesivo. Algunos exegetas olvidan, a veces,
que la Sagrada Escritura no es la tnica fuente de la divina revela-
cién y que hay muchisimas cosas formalmente reveladas en la Sa-
grada Escritura que no aparecieron a plena luz sino a través de las
interpretaciones de los Santos Padres y del Magisterio de la Iglesia.
Este es el caso del don de piedad. Sea lo que fuere del texto de Isaias,
San Pablo describe maravillosamente esa realidad que la teologia co-
noce con el nombre de don de piedad al escribir a los Romanos: «Por-
que los que son movidos por el Espiritu de Dios, ésos son hijos de
Dios. Que no habéis recibido el espiritu de siervos para recaer en el
temor, antes habéis recibido el espiritu de adopcién, por el que cla-
mamos: jAbba, Padre! El Espiritu mismo da testimonio a nuestro
espiritu de que somos hijos de Dios» (Rom. 8,14-16).

23 Esta explicacion, propuesta por el P. ALpama (en RET, enero-marzo 1949, p.26, v

?n Sacrae Theologiae Summa vol.3 p.730 (2.2 ed. BAC, 1953), nos parece enteramente satis-
actoria.

24 Véase, por ejemplo, FERRERO, Los dones del Espiritu Santo (Manila 1941), donde se
exponen varias de estas hipétesis. Una de ellas es ésta: «Se debe distinguir entre el texto
hebreo primitivo, que desconocemos, y el texto masorético, que tenemos actualmente. Los LXX,
anterjores a la Massora, pueden muy bien haber conservado y transmitido a la posteridad
el texto hebreo original sin los defectos que mas tarde se pudieron infiltrar en el texto maso-
réticor (p.64).

25 Cf. Denz, 785-1787.
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Por todas estas razones nos pareceria temerario apartarnos del
sentir de la Tradicién en torno al don de piedad y al nimero sep-
tenario de los dones.

4. NATURALEZA DL LOS DONES

70. He aqui la definicién de los dones, que nos da a conocer
su esencia o naturaleza {ntima:

Los dones del Espiritu Santo son hébitos sobrenaturales infundidos
por Dios en las potencias del alma para recibir v secundar con
facilidad las mociones del propio Espiritu Santo al modo divino o
sobrehumano.

Vamos a explicar la definicién palabra por palabra.

Los pones pEL EspiriTu SanTo, en el sentido propio y estricto
de la palabra, segin hemos explicado més arriba 26.

SoN HABITOS SOBRENATURALES. Es doctrina comdn entre los
tedlogos, salvo contadisimas excepciones 27. He aqui las pruebas:

1.» En el famoso texto de Isafas (11,2) se nos dice—segtin la
exégesis clentifica rmoderna 28—que los dones son conferidos a
Cristo a modo de hdbitos, como se desprende claramente del término
requiescet, que expresa permanencia habitual 29. Luego andloga-
mente se confieren a los miembros de Cristo también de modo per-
manente o habitual. La misma fe nos ensefia la presencia per-
manente del Espiritu Santo en toda alma en gracia (1 Cor. 6,19),
y el Espiritu Santo no est4 nunca sin sus dones 39.

2.2 T.os Santos Padres estdin concordes en afirmar que los
dones del Espiritu Santo constituyen un grupo especifico de gra-
cias o dones habituales. San Agustin y San Gregorio lo afirman
expresamente al exponer su doctrina de la conexién de los dones
con la caridad 31,

3. Santo Tomds expone la razén teoldgica en la siguiente
forma 32;

«Como va dijimos, los dones son perfecciones del hombre por las cuales
se dispone a seguir bien la mocién del Espiritu Santo. Y es evidente, por
lo ya dicho, que las virtudes morales perfeccionan la facultad apetitiva
en cuanto que de alguna manera participa de la razon, es decir, en cuanto
es naturalmente apta para ser movida por el imperio racional. Asf, pues,
los dones del Espiritu Santo son para el hombre en su relacién con el Es-
piritu Santo lo mismo que las virtudes para la facultad apetitiva en su rela-

26 Cf. n.67.

27 Tales son, principalmente, flugo de San Victor, Vazquer, Brancato de Laurea, el
abate (}lq Bellevue, v, en cierto sentido, el cardenal Billot, que, aunque admite que los dones
son 7habztos. los confunde practicamente con la inspiracién de la gracia actual.

28 Cf. P. Cruppens, O.P., De donis Spiritus Sancti apud Isaiam, de la revista Angelicum
5 (1928) p.537.

29 «Et requiescet super eum..» (vy reposard sobre é1..).

:‘l’ gf. I-I’}, 68,3 sed contra.

anto Tomés se apoya en un texto de San Gregorio (cf. I-11,68,3 = .

12 pto Tomés Vi gorio (cf. 1-11,68,3 ad 1)
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cién con la razén. Ahora bien, las virtudes morales son hdbitos que disponen
a Ja facultad apetitiva para obedecer prontamente a la razon. Luego también
los dones del Espiritu Santo son ciertos hdbitos por los cuales el hombre se
perfecciona para obedecer prontamente al Expiritu Santo.

InFunDIDOs POR Dios. Es cosa clara y evidente si tenemos
en cuenta que se trata de realidades sobrenaturales, que el alma
no podria adquirir jamas por sus propias fuerzas, ya que transcien-
den infinitamente todo el orden puramente natural. Luego, o no
existen los dones, o tienen que ser necesariamente infundidos por
Dios.

EN LAS POTENCIAS DEL ALMA. Son el sujeto donde residen, Io
mismo que las virtudes infusas, cuyo acto sobrenatural vienen a
perfeccionar los dones ddndole la modalidad divina o sobrehu-
mana propia de ellos.

PARA RECIBIR Y SECUNDAR CON FACILIDAD. Es lo propio y ca-
racteristico de los hdbitos, que perfeccionan las potencias precisa-
mente para recibir y secundar con facilidad la mocién del agente
que los mueva.

LAS MOCIONES DEL PROPIO EsPIRITU SANTO, que es quien los
mueve y actta directa e inmediatamente como causa motora y prin-
cipal, a diferencia de las virtudes infusas, que son movidas o actua-
das por el mismo hombre como causa motora y principal, aunque
siempre bajo la previa mocién de una gracia actual.

Precisando esta distinta mocién entre virtudes y dones, escribe
un teélogo contemporaneo 33:

«Ya hemos dicho que el hdbito es en nuestras potencias una docilidad
que nos hace prestarnos a la influencia reguladora y motora del principio
director de la accién. Asi, la virtud moral hace que nuestra afectividad se
preste a las 6rdenes de la razén préctica. Los dones serdn hdbitos que nos
hagan déciles a la mocién divina.

Pero jen qué se distinguen concretamente de las virtudes infusas? Estas,
al ser hébitos infusos, ¢no denotan ya la mocién de la gracia actual, 2 la cual,
cuando las ejercitamos, no hacemos otra cosa que cooperar? Se dird entonces
que el don nos dispone a recibir de manera connatural una mocién especial
de Dios, un instinto divino, que toma la forma de una gracia operante ante la
que nosotros no hacemos otra cosa que dejarnos mover hacia una operacion
que trasciende, en cierto sentido, todo el mecanismo humano de deliberacién
y eleccién que lleva consigo la virtud, aun la infusa. Mocién divina vitalmen-
te recibida, merced a la realidad del habito, que nos dispone pasivamente a
recibir la influencia divina en el momento mismo en que obramos».

AL MODO DIVINO O SOBREHUMANO, como veremos ampliamente
més abajo.

Veamos ahora las principales dificultades que se pueden formu-
lar contra los dones del Espiritu Santo como hdbitos. Su solucion
nos ayudard a comprender mejor la naturaleza de los mismos.

(3%) P.MenNEssier, O. P., Los hdbitos v las virtudes: tIniciacién -eelégicas, xol.2 (Barce-
lona 1959) p.203-204.
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PriMERA DIFicuLTAD.—No hay que multiplicar los entes sin necesi-
dad. Pero para que el hombre sea movido por la inspiracién o instinto del
Espiritu Santo basta la gracia actual. Luego los dones no son habitos, sino
simples gracias actuales.

Respuesta.—Se concede la mayor, pero se distingue la menor. Es su-
ficiente la gracia actual por parte del principio motor, concedo; por parte del
alma, subdistingo; es suficiente la gracia actual donde la mocién no se pre-
duce al modo de habito, concedo; donde se produce al modo de hdbito,
niego. Y por lo mismo, y en virtud de esta distincién, niego el consiguiente
y la consecuencia. Y explico.

Hay que notar que la mocién de la gracia puede considerarse para
nuestro caso de dos maneras: 1.5, en cuanto procede o sale del Espfritu
Santo, y asf toda mocién del Espiritu Santo en el hombre puede llamarse
y es una gracia actual; y 2.%, en cuanto esa mocién se recibe en el alma, y
asf todavfa hay que distinguir: a) en cuanto es cierto impulso o ilumina-
cién genéricamente considerada que puede darse incluso en los pecadores;
y b) en cuanto es una mocién especial para la que el alma debe tener ya alguna
disposicién con el fin de recibirla y moverse pronta y fdcilmente bajo su
influjo. Y esto todavia de dos maneras: a) para moverse al modo humano,
segun la regla de la razén iluminada por la fe (y para esto tenemos el hébito
de las virtudes infusas); y b) para ser movido al modo de la misma mocién,
o sea, al modo divino o sobrehumano, y para esto necesitamos el hibito de
los dones del Espiritu Santo.

Con lo cual se ve cuin infundadamente identifica el cardenal Billot
la mocién de los dones con la de la simple gracia actual. Con el mayor res-
peto ante la autoridad del insigne purpurado, hemos de rechazar su extrafia
teorfa, entre otras, por las razones siguientes:

a) La gracia actual se requiere para todo acto de virtud aun imper-
fectisimo (es, por decirlo asf, como la previa mocién divina sobrenatural);
pero la mocién de los dones no se requiere para todo acto de virtud, como
es obvio y demostraremos en su lugar; luego son dos cosas perfectamente
distintas.

b) La gracia actual se da también a los pecadores para que se con-
viertan. Pero la mocién de los dones supone al alma en gracia, de la que
es inseparable, como ensefia toda la Tradicién. Luego no pueden confun-
dirse ambas cosas.

Rechazada esta teorfa, sigamos examinando las dificultades contra los
dones del Espiritu Santo como habitos.

SEGUNDA DIFICULTAD.—Como es sabido, la tdltima disposicién corres-
ponde ya a la forma. Luego la tltima disposicién para recibir la mocién
del Espfritu Santo corresponder4 a la mocién misma. Luego no se requieren
los dones como hdbitos.

RespuesTa.—Hay que distinguir: la disposicién tltima para recibir
la mocién del Espfritu Santo corresponderd a la mocién misma en acto se-
gundo, concedo; en acto primero préximo, subdistingo: se tendré la disposi-
cién producida por el Espiritu Santo en forma de hdbito por infusién, con-
cedo; en forma de acto, niego. Y explico.

Para entender esto y comprender todo su alcance hay que tener en
cuenta que la potencia dice relacién al acto de cuatro maneras:

1.8 Radicalmente: y en este sentido no es otra cosa que la naturaleza
misma del sujeto agente—en nuestro caso, el alma humana—, en la cual
se funda o arraiga la misma potencia o facultad.
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2.2 En orden al acto primero remoto: y asf es la misma naturaleza do-
tada de la potencia o facultad (por ejemplo, el alma, dotada de entendimien-
to y voluntad).

3.2 En orden al acto primero préximo: y asi es la misma naturaleza,
dotada no sélo de potencias o facultades, sino también de hdbitos y dispo-
siciones adquiridas o infusas para obrar pronta, ficil y deleitablemente.

4.* En orden al acto segundo: v asi no es otra cosa que la misma ope-

- racién de la facultad 34,

Ahora bien: la disposicién para esta tltima operacién se tiene cierta-
mente por la mocién misma y es la ultima disposicion. Y sé6lo en este sen-
tido se dice que la ultima disposicién corresponde ya a la forma. En la obje-
cién se confunde el nimero 3 con el 4.

Por aqui se ve cuén violenta serfa la mocién de los dones del Espiritu
Santo sin el hébito de los mismos, como pensé el cardenal Billot. En absoluto
serfa posible—no escapa a la potencia de Dios el producir los frutos sin
el arbol—, pero resultarfa para el alma una mocién francamente violenta:
la harfa saltar del acto primero remoto (n.2) al acto segundo (n.4) sin pasar
por el acto primero préximo (n.3).

TercerA DIFICULTAD.—Cuando la virtud motora del agente es infinita,
no se requiere ninguna disposiciéon previa para el movimiento. Pero la vir-
tud motora del Espiritu Santo es infinita. Luego no son necesarios hibitos
previos en el alma para que sea movida por EL

RespuesTA.—Ya hemos dicho que en absoluto el Espiritu Santo podrfa
mover directamente las potencias del alma sin necesidad del hébito de los
dones; pero no es éste el orden normal de la Providencia, que obra siempre
con suavidad y quiere que el hombre se disponga libremente a recibir sus
inspiraciones divinas. Fsta cuestién—por lo demds—hay que resolverla en
funcién de la existencia de los dones, que ya hemos puesto fuera de toda
duda. No se trata de saber lo que el Espiritu Santo podria hacer, sino tnica-
mente lo que en realidad ha hecho.

La razén de la infusién de los habitos sobrenaturales—como ya diji-
mos al hablar de las virtudes infusas—no es otra que para hacer connatu-
rales a los hijos adoptivos de Dios los actos sobrenaturales. Dios no quiere
que los actos virtuosos de orden sobrenatural sean menos perfectos—en
cuanto al modo de producirse—que las obras de orden natural que proceden
de los hébitos adquiridos, y que mediante ellos se hacen pronta, ficil y
deleitablemente. No olvidemos que el hombre, aun al ser movido por Dios
en el orden sobrenatural, se mueve también por su libre albedrio, como
dice Santo Tomés; y aunque bajo la mocién de los dones del Espiritu San-
to se conduzca de una manera mucho més pasiva que bajo las virtudes
infusas, permanece siempre dotado de libre albedrio y nunca deja del todo
de ser agente aun bajo la misma accién del Espiritu Santo; y por eso ne-
cesita ser perfeccionado con las cualidades habituales de los dones.

Santo Tomdés expone admirablemente esta doctrina al contestar a una
objecién que vamos a formular a continuacién. Hela aqui.

Cuarta piricuLtap.—El hombre recibe de los dones del Espfritu Santo
una perfeccién que le habilita para ser movido por el mismo Espiritu San-
to; pero en cuanto movido por el Espiritu Santo, el hombre se convierte, en
cierto modo, en mero instrumento suyo; luego los dones del Espiritu Santo
no son hébitos, porque no conviene que el instrumento sea perfeccionado
por un hébito, sino tan sélo el agente principal 35,

34 (. Z1GLIARA, Ontologia 44,10,
35 Cf. I-11,68.» nbi,z2.
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. Respuesta.—Esa razén es vilida para el instrumento completamente
inerte, al que no corresponde moverse, sino tnicamente ser movido (como
el cepillo y la garlopa). Pero el hombre no es tal instrumento, sino que de
tal manera es movido por el Espiritu Santo, que también se mueve a si mismo
en cuanto dotado de libre albedrio; y por esto necesita del h4bito 36.

De donde se deduce que los dones del Espiritu Santo no son habitos
puramente activos ni puramente pasivos, sino més bien pasivo-activos. Con
relacién a la mocién divina son hébitos receptivos o pasivos, pero con rela-
cién a la reaccién vital del alma son habitos activos.

En resumen; asi como el hombre por las virtudes adquiridas se dispone
para ser movido ficil, pronta y deleitablemente por la simple razén natural
en orden a los actos naturalmente buenos, y por las virtudes infusas para
ser movido por la razén iluminada por la fe a los actos sobrenaturales al
modo humano, asi por los dones del Espiritu Santo el hombre justo se con-
naturaliza——por asi decirlo—con los actos a que es movido por especial
instinto del Espiritu Santo al modo divino o sobrehumano 37,

Vamos a ver ahora otra cuestién importantisima para determi-
nar la naturaleza de los dones: su diferencia con las virtudes infusas.

5. SI LOS DONES SE DISTINGUEN DE LAS VIRTUDES INTUSAS

Sanrto Tomis, 1-11,68,1; cf. 55,3 v 4; 63,3; 0,4y 6; In IIT Sent. d.34 q.1 a.1 c. et ad 23
cf. ad 4 et 5, etc.; GarperL: DTC, t.4 art. Dons; Dom LotziN: «Recherches de Théol. An-
cienne et Médiévales (1929) p.41-97, v Revue d’Ascétique et de Mystique» 11 (1930) p.260s;
J. Bonnerol, Le Saint-Esprit et ses dons selon S.Bonaventure (Paris 1929); Biawrp, Le dons
du S. E. d’aprés S, Thomas et S.Paul (Avignon 1930); Dr. CaroLo WEIs, De septem donis
Spir. Sancti (Viena 1895); P. Paris O.P., o.c., p.19-25 v 58s: P. ALpama, 8.1., La distincion
entre las virtudes ¥ los dones del Espiritu Santo en los siglos XVI y XVII: «Gregorianum» {1035)
p.562-76; 1.G. MENENDEZ-RE1GADA, O.P., Unidad especifica de la contemplacién cristiana
(Madrid 1926) p.18s, v Diferencias generales entre virtudes y dones: «Ciencia Tomistas (julio-
diciembre 1946) vy «La Vida Sobrenatural» (julio-agosto 1944); P. FErrero, O.P.: RET (1943)
P.417-33 y (1945) P.39s ¥ 561s.

71. He aqui una cuestién verdaderamente capital en la Teo-
logia de los dones que es preciso examinar cuidadosamente. El orden
de nuestro estudio sera el siguiente: después de exponer la doctrina
de Santo Tomas, sefialaremos las principales coincidencias entre las
virtudes y los dones y sus irreductibles diferencias.

La doctrina de Santo Tomds.—Hasta llegar a Santo Tomés, la opinién
de los tedlogos anduvo en esto bastante desconcertada. No se ponfan de
acuerdo sobre si los dones eran realmente distintos de las virtudes o sélo
se distinguian de ellas con una distincién de razén 38. Pero con la maravillosa
sintesis de Santo Tomds, puede decirse que la distincién real, especifica en-

36 He aqui las palabras de Santo Tomas: ¢Ad secundum dicendum, quod ratio illa pro-
cedit de instrumento, cuius non est agere, sed solum agi. Tale autem instrumentum non
est homo, sed sic agitur a Spiritu Sancto, quod etiam agit, Inquantum est liberi arbitrii; unde
indiget habitu (I-11, 68,3 ad 2).

37 .«Per dona nobis, ut ita loquar, connaturalizantur actus ad quos movemur ex speciali
instinctu Spiritus Sancti sicut per virtutes morales adquisitas, vel infusas, actus bhonesti
ordinis naturalis vel supernaturalis fiunt nobis connaturales. Sed piopter hanc causain virtutes
illae habent rationem habitus; ergo et similiter dona Spiritus Sancti» (GoNgr, Clypeus Theol.
t.3 tr. de virt. et donis d.6 a.x p.1).

38 Cf. Dom Lorrin, Les dons du Saint-Esprit...: «Recherches de Théologie Anciennc
et Médiévales (enero de 192¢) p.41-97.
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tre las virtudes y los dones adquirié definitivamente carta de naturaleza en
la Teologia catélica. Es cierto que sonaran todavfa algunas voces discordan-
tes, sobre todo de la escuela escotista en torno a su jefe; pero la teorfa del
Angélico Doctor ird prevaleciendo cada vez mds 39 hasta apoderarse por
completo del campo teolégico sin distincién de escuelas ni matices. Hoy
dfa son tan pocas las excepciones, que puede decirse que es ésta la sentencia
undnime de todos los tedlogos catélicos.

El Doctor Angélico estudia esta cuestién en su comentario a las
Sentencias, en la Suma Teoldgica y en otros lugares secundarios 49.
La doctrina es exactamente la misma—a pesar de cierta variacién
en las férmulas, como veremos mdés adelante—, pero no cabe duda
que es en la Suma Teoldgica donde nos da su pensamiento definitivo.
Veamos, pues, en primer lugar la doctrina que en ella expone 41,

Empieza el Doctor Angélico recogiendo las opiniones erréneas
que sobre la naturaleza de los dones habian formulado algunos an-
tiguos,

He aqui esas opiniones:

1.* ILos dones no se distinguen de las virtudes.

2. Los dones perfeccionan la razén; y las virtudes, la voluntad.

3.% Las virtudes se ordenan a obrar bien; y los dones, a resistir las
tentaciones.

4.* Las virtudes se ordenan simpliciter a obrar bien; y los dones, a con-
formarnos con Cristo principalmente en su pasién.

Santo Tomdas rechaza todas estas interpretaciones erréneas por las si-
guientes razones;

Ala 1.3; jPor qué entonces ciertas virtudes se llaman también dones
y otras no? (v.gr., hay un don de temor, y ninguna virtud de ese nombre).
Sefial de que son cosas distintas.

A la 2.8; Eso podria ser verdad si todos los dones fueran intelectivos y
todas las virtudes afectivas. Pero no es asf.

A la 3.*: También las virtudes ofrecen resistencia a las tentaciones con-
trarias. No vale esa distincion.

A la 4.%; El mismo Cristo nos impulsa a que nos conformemos con El
segtn la humildad, la mansedumbre y la caridad 42, que son virtudes—no
dones—que resplandecieron principalmente en su sagrada pasién. Luego
tampoco es valido ese criterio de distincién.

Rechazados los errores, pasa Santo Tomds a exponer la verda-
dera doctrina. Hela aqui:

En primer lugar es curiosisimo el argumento de autoridad que
expone en el sed contra. Cita a San Gregorio, quien en los Morales
distingue perfectamente los siete dones de las tres virtudes teologa-
les y de las cuatro cardinales. Los primeros estarfan significados por

39 El P. J. A. pE ArLpama, S.1., estudia la opinién de los tedlogos sobre esta cuestion
durante os siglos XVI y XVIL He aqui la conclusién a que llega el ilustre jesufta: Por Jo

mismo, la distincién real entre las virtudes infusas v loy dounes del Esplrity Santo es, «in
duda, en los siglos XVI y XVII sententia communior theologorums. Cf. «Gregorianume (1935)

p.576.

40 Cf. I.11,68,1; III Sent. d.34 q.1 a.1; In Isaiam c.11; Ad Gal. c.5 lect.8.

41 1-11,68,1.

42 Mt. 11,29: «Aprended de mi, que soy manso y humilde de corazéne; y Io. 13,34:
sAmaos los unos a los otros como yo os he amados.

Tenl. de la Perfec. &
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Jos siete hijos de Job; las segundas, por sus tres hijas, y las terceras,
por los cuatro angulos de la' casa 43, Como se ve, la exégesis de San
Gregorio no puede ser més ingenua y pintoresca, pero no cabe duda
sobre su conviccion de gque los dones se distinguen de las virtudes,
que es lo que Santo Tomés quiere probar por la autoridad de San
Gregorio.

En el cuerpo del articulo empieza por advertir que, si nos fija- -

mos sblo en el nombre de dones, no podemos encontrar diferencia
con las virtudes infusas, porque también ellas son dones (genérica-
mente) que hemos recibido gratuitamente de Dios,

«Por eso—continta Santo Tomds—, para distinguir los dones de las vir-
tudes, debemos seguir el modo de hablar de la Sagrada Escritura, la cual
nos habla de ellos no con el nombre de dones, sino con el de «espiritus», Asf
lo dice Isafas, 11,2: «Requiescet super eum spiritus sapientiae et intellectus»,
etcétera. Por cuyas palabras se nos da manifiestamente a entender que estos
siete espiritus alli enumerados estin en nosotros por inspiracién divina; y
toda inspiracién significa cierta mocidn del exterior.

Es, pues, de considerar que en el hombre hay un doble principio mo-
tor: uno interior, que es la razdn, y otro exterior, que es Dios.. Y es cosa
evidente que todo cuanto se mueve tiene que ser proporcionado a su mo-
tor; y ésta es precisamente la perfeccién del mévil en cuanto tal, la dispo-
sicién que le permite ser bien movido por su motor. Por eso cuanto maés
alto es el motor, tanto més perfecta se requiere la disposicién en el mévil
para recibir su accién; y asi vemos que el discipulo necesita estar mejor
preparado para poder captar una doctrina mds alta de su maestro. Ahora
bien: es manifiesto que las virtudes humanas perfeccionan al hombre en
cuanto que es propio del hombre gobernarse por su razén en su vida inte-
rior y exterior. Es, pues, necesario que haya en el hombre ciertas perfeccio-
nes superiores que le dispongan para ser movido divinamente; y estas perfec-
ciones se llaman dones, no solamente porque son infundidas por Dios, sino
porque porellas el hombrese hace capaz derecibir prontamente la inspiracién
divina, segin la palabra de Isafas (50,5): «El Sefior me ha abierto los ofdos. ..
y yo no me resisto, no me echo atras»; y el Filésofo mismo dice que ¢los que
son movidos por instinto divino no deben aconsejarse por Ja razén humana,
sino que deben seguir la inspiracién interior, que procede de un principio
mas alto» que la razén humana. Y por esto dicen algunos que los dones per-
feccionan al hombre para actos superiores a los de las virtudes» 44,

Este es el articulo del Santo. En realidad, nada es necesario ana-
dir a una doctrina tan clara y luminosa. Pero para mayor abunda-
miento, dada la importancia de la materia, investigaremos mas des-
pacio las razones profundas en que se apoya la distincién especifica
entre las virtudes y los dones.

72. Para comprender mejor las diferencias entre las virtudes
y los dones nos ayudard a conocer cusles son sus clementos comu-
nes; o sea, en qué convienen unas y otros,

43 Cf. San GreGorto, Morales T c.27 (al. 12 in vet. 280: ML 735,544 C).
44 1T1,68,1. [
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COINCIDENGIAS ENTRE LAS VIRTUDES v 108 poNEs,—L.as principales son
las signicntes:

a) Convienen cn el género, Tanto unas como otros son hdbitos opera-
tivos: dicen orden esencial a la accién y por ella se tienen que especificar,

b) Tienen la misma causa eficiente: Dios en el orden sobrenatural.
Son habitos infusos per se», totalmente sobrenaturales.

¢) Tienen el mismo sujeto «in quo»r: las facultades humanas. En ellas
residen las virtudes y los dones.

d) Tienen el mismo objeto material (materia «circa quam») : toda la ma-
teria moral, que es comun a las virtudes y a los dones.

e) Tienen la misma causa final (fin remoto): la perfeccién sobrenatural
del hombre, incipiente en este mundo y consumada en el otro.

Tales son las principales coincidencias entre las virtudes y los
dones. Pero al lado de estas coincidencias——ninguna de las cuales
compromete la diferencia especifica entre unas y otros, por ser todas
extrinsecas, a excepcion del género y del objeto material, que no son
elementos especificativos—tenemos las siguientes irreductibles di-
ferencias:

73. PRIMERA DIFERENCIA: LA CAUSA MOTORA.—La causa eficiente, en
cuanto hébitos, es la misma: Dios, autor de todo el orden sobrenatural.
Pero la causa motora es completamente distinta, En las virtudes es la misma
razén humana (ilustrada por la fe, si se trata de virtud infusa, y siempre bajo
la previa mocién de Dios, que en el orden sobrenatural representa una
gracia actual); en los dones, en cambio, la causa motora es el mismo Espi-
ritu Santo, que mueve el hébito de los dones como instrumentos directos
suyas, Por eso del habito de las virtudes infusas podemos usar cuando nos
plazca—presupuesta la gracia actual, que a nadie se niega—, mientras que
los dones sélo actian cuando el Espiritu Santo quiere moverlos 43,

~4. SEGUNDA DIFERENCIA: POR EL OBJETO FORMAL 46,—Como es sabido,
el objeto formal es el propiamente especificativo de un acto o de un habito.
Un acto o un hibito pueden tener comun con otros actos y hébitos las dos
causas extrinsecas (eficiente y final) y hasta la causa material (que es un
elemento genérico, no especifico), sin que haya diferencia especifica entre
ellos; pero si difieren por su objeto formal, la diferencia especifica es clari-
sima aunque convengan en todo lo demds. Tal ocurre precisamente con
las virtudes infusas y los dones del Espiritu Santo. Unas y otras tienen
—como ya hemos dicho—la misma causa eficiente (Dios, autor del orden
sobrenatural), la misma causa final (la santificacién del alma, y en defini-
tiva, la gloria de Dios) y la misma causa material, ya que los dones no tie-
nen materia propia, sino que tienen por misién perfeccionar el acto de las

45 La diferencia especifica que se deriva de este argumento entre las virtudes infusas
y los dones del Espiritu Santo es tan clara y manifiesta, que ha sido admitida hasta por el
P. Criségono, a pesar de favorecer tan poco a sus teorfas. He aqui sus palabras:

aLa diferencia entre los dones y las virtudes se funda en el diverso principio motor a que
unos y otros habitos se refieren. Mientras las virtudes disponen para seguir el dictamen
de la razén, los dones acondicionan para seguir el del Espiritu Santo. Esta diferencia de prin-
cipio es la que exige diferencia de disposicién y de razén formal en los actos, aunque el objeto
material sea el mismo. Es manifiesto que los habitos que dispongan para recibir y seguir
la influencia del Espiritu Santo han de ser especificamente distintos de aquellos que disponen
para los dictdmenes de la razén, aunque sea iluminada por la fes, Cf. P. Cris6GoNo, Com-
pendio de aseética y mistica p.19 {1.* ed.),

“G Cf. P. MenEnpEz-Reicapa, Los dones del Espiritu Santo » la perfeccidn cristiang ¢.3
nota G,
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virtudes sobre sus materias respectivas. Y, sin embargo, la diferencia espe-
cifica aparece clarfsima por el objeto formal, que es completamente distinto.
Vamos a verlo.

El objeto formal es doble: a) aquel por el cual ¢l acto se constituye cn
su propia maturaleza, inconfundible con cualquier otro, bajo una razén de-~
terminada (obiectum «quo», ratio «sub qua»); v b) aquel que es terminativo
del acto o hdbito bajo la misma razén de ser (obiectum «quod»). Por ejemplo:
el acto de robar tiene por objeto formal constitutivo (obiectum quo) tomar
lo ajeno, que es su causa formal y lo que esencialmente constituye el robo;
y por objeto formal terminativo (obiectum quod), la cosa ajena. El que esta
cosa sea dinero o un objeto cualquiera, eso es el objeto material. Apliquemos
a nuestro caso estas nociones elementales.

a) Objeto formal terminativo (obiectum formale «quod»).—El objeto for-
mal terminativo de los actos humanos, en cuanto morales, es el bien honesto
(bonum honestum), en contraposicién al bien util y al deleitable, que, en
cuanto tales, no pueden ser norma de moralidad. Bajo este aspecto no di-
fieren las virtudes y los dones, porque ambos tienden a ese bien honesto
de un modo general. Ya sea que obremos por las virtudes o por los dones,
siempre practicamos ese bien honesto.

Claro que ese bien tiene dos aspectos muy distintos segtin recaiga so-
bre ¢l la regla de la razén iluminada por la fe o la regla del Espiritu Santo
mismo. Pero esto cae de lleno dentro del objeto formal quo, o ratio sub
qua, que es el elemento diferencial propiamente especificativo, como va-
mos a ver.

b) Objeto formal constitutivo (wbiectum quo»).—El objeto formal guo,
o ratio sub qua, es totalmente distinto en las virtudes y los dones. En las
virtudes infusas, la regla préxima e inmediata de sus actos es la razén hu-
mana iluminada por la fe; de tal manera que un acto es bueno si se acomoda
a ese dictamen y es malo si se aparta de él. En los dones, en cambio, la regla
préxima e inmediata de sus actos es el mismo Espiritu Santo, que los go-
bierna y mueve directamente como instrumentos suyos, imprimiéndoles la
direccién y haciendo, por consiguiente, que ¢l acto se produzca no por ra-
zones humanas, sino por razones divinas, que escapan y trascienden la esfe-
ra de la razén humana aun iluminada por la fe. El acto de los dones brota de
un motivo formal completamente distinto y, por lo mismo, arguye necesaria-
mente distincién especifica con el de las virtudes. Ahora bien: como es
sabido, los habitos se especifican por sus actos, y éstos por sus objetos for-
males. A objetos formales especificamente distintos corresponden actos es-
pecificamente distintos; y a éstos corresponden hdbitos también especifica-
mente distintos. Esto es elemental en filosoffa aristotélico-tomista.

75. TERCERA DIFERENCIA: MODO HUMANO Y MODO DIVINO 47.—FEsta di-
ferencia se sigue necesariamente de las dos anteriores. La operacién tiene
que tener el mismo modo que la causa motora que la impulsa y la norma o
regla a que se ajusta. Teniendo las virtudes infusas por motor al hombre y
por norma o regla la razdén humana iluminada por la fe, necesariamente han
de imprimir a sus actos el modo humano que les corresponde. En cambio
—y por la misma razén—, teniendo los dones por causa motora y por nor-
ma o regla al mismo Espiritu Santo, necesariamente4® tienen que revestir
sus actos el modo correspondiente a esa regla y a ese motor, esto es, el modo
divino o sobrehumano.

47 Para estas Gltimas diferencias cf. P. I. G. MENENDEZ-RE1GADA, Diferencias generale
entre dones y virtudes: «La Vida Sobrenatural» (julio-agosto de 1944).

48 Subrayamos esta palabra con toda deliberacién. Ya probaremos en su lugar que las
cosas son as{ porque tienen que ser asf. No se trata de una modalidad de facto en la mayorfa
de los casos, sino de una exigencia de iure, determinada por Ia misma naturaleza de las cosas.
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De esta tercera diferencia se deducen dos consecuencias de importancia
excepcional en teologfa ascética y mistica:

a) la imperfeccién radical de las virtudes infusas por la modalidad hu-
mana de su obrar y la necesidad imprescindible de que los dones del Espi-
ritu Santo vengan en su ayuda para proporcionarles su modalidad divina,
sin la cual jam4s las virtudes infusas podrdn alcanzar su plena perfeccién y
desarrollo; y

b) imposibilidad de una operacién de los dones al mode humano, toda
vez que su modalidad divina es precisamente un elemento de diferenciacién
especffica con las virtudes infusas. Una operacién de los dones del Espiritu
Santo al modo humano envuelve verdadera contradiccion.

Pero no adelantemos los acontecimientos. Ya volveremos largamente
sobre esto.

76, CUARTA DIFERENCIA: USO A NUESTRO ARBITRIO O AL ARBITRIO DI-
viNo.—Otra diferencia que se desprende de las anteriores. De las virtudes
podemos usar cuando queramos, segin consta por la experiencia (v.gr., po-
demos hacer cuando queramos un acto de fe, esperanza, caridad, o de cual-
quier otra virtud infusa). De los dones, en cambio, no podemos usar cuando
queramos, sino sélo cuando quiere el Espiritu Santo mismo,

La razén de esto es muy clara, Todos aquellos hébitos de los cuales es
regla y motor la razén humana (aunque sea iluminada por la fe) estdn so-
metidos a nuestro libre albedrio en cuanto a su ejercicio, porque son actos
nuestros en toda su integridad 49. Mas los dones son hédbitos que no confie-
ren al alma més que la facilidad para dejarse mover por el Espiritu Santo,
que, como ya hemos visto, es la tnica causa motora de los mismos, sin que el
alma pueda hacer otra cosa que cooperar a esa mocién—aungque de una ma-
nera consciente y libre—no poniendo ningtn obsticulo y secundando con
docilidad el impulso del Espiritu Santo, que mueve los dones como causa
principal, limitandose el hombre al papel de simple instrumento, aunque
consciente y libre.

En orden a la actuacién de los dones, nosotros no podemos hacer otra
cosa que disponernos—refrenando, v.gr., el tumulto de las pasiones, el afecto
a las criaturas, el tropel de distracciones y fantasmas de la imaginacién que
dificultan la accién de Dios, etc.—para que el propio Espiritu Santo pue-
da actuarlos cuando le plazca. En este sentido, podemos decir que nuestros
actos son causa dispositiva de la actuacién de los dones. Es lo que Santa
Teresa querfa decir cuando escribe con tanta precisién y exactitud:

«La primera oracién que sentf, a mi parecer, sobrenatural, que
Ilamo yo lo que con industria ni diligencia no se puede adquirir
aunque mucho se procure, aunque disponerse para ello st y debe de
hacer mucho al caso... 39

Es necesario—en efecto—que el sujeto se disponga para que los dones
actdien en él; no con una disposicién propia y formal, que ésa la da el mis-
mo don, sino quitando los impedimentos que en él pueda haber (sicut re-
movens prohibens, vel causa «per accidens»), a fin de que esa docilidad al
Espiritu Santo pueda hacerse real (pasando al acto) y no ser sélo potencial
(por la posesién del simple hébito de los dones). Y, en cierto sentido, nues-
tros actos pueden ser también causa meritoria de la actuacién de los dones
siquiera sea de una manera remota, en cuanto que con nuestros actos sobre~
naturales podemos merecer el aumento de la gracia, de las virtudes infusas

49 Aunque siempre, desde luego, bajo la previa mocién divina: natural, si se trata de
virtudes adquiridas, y sobrenatural (gracia actual), si se trata de virtudes infusas.
50 Santa TERESA, Relacidén 1.2 al P. Rodrigo n.3.
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y de los mismos dones del Espfritu Santo en cuanto hdbitos. Y a medida
que los dones vayan creciendo en perfecuér}, mis féC{lmente actuardn y
con mayor intensidad, y vencerdn mejor las resistencias o indisposiciones que
encuentren a su paso, a la manera que un gran fuego prende ficilmente en
un lefio aunque esté verde o mojado, Pero sea cual fuere el grado de perfec-
cién habitual que los dones hayan alcanzado en nosotros, su actuacién estari
siempre completamente fuera del alcance de nuestro libre albedrfo. El Es-
piritu Santo os actuara cuando quiera y como quiera, sin que nosotros poda-
mos hacerlo jamds por nuestra cuenta. Es manifiesta por este capftulo la
diferencia entre las virtudes y los dones,

77. QUINTA DIFERENCIA; ESTADO ACTIVO Y ESTADO PAsIvo.—FEsta dife-
rencia nace también de la primera, y no es mds que una consecuencia de ella.

En el ejercicio de las virtudes infusas—en efecto—, el alma se encuentra
en pleno estado activo. Sus actos se producen al modo humano y tiene plena
conciencia de que es ella Ja que obra cuando y como le place: es ella, senci-
llamente, la causa motora de sus propios actos, aunque siempre, desde luego,
bajo la mocién divina—que nunca falta—en forma de una gracia actual.

El ejercicio de los dones es completamente distinto. El Espiritu Santo
es la tnica causa motora y principal que mueve el hibito de los dones, pa-
sando el alma a la categorifa de simple instrumento, aunque vivo, consciente
y libre. El alma reacciona vitalmente al recibir la mocién de los dones—y de
esta manera se salva la libertad y el mérito bajo la accién donal—, pero sélo
para secundar la divina mocién, cuya iniciativa y plena responsabilidad co-
rresponde por entero al Espiritu Santo mismo, que actia como unica causa
principal. Por eso, tanto mds perfecta y limpia resultar la accién donalcuanto
el almaacierte asecundar con mayor docilidad esa divina mocién adhiriéndose
fuertemente a ella sin torcerla ni desviarla con movimientos de iniciativa
humana, que no harfan sino entorpecer la accién santificadora del Espfritu
Santo.

Siguese de aquf que el alma, cuando sienta la accién del Espiritu Santo,
debe reprimir su propia iniciativa humana y reducir su actividad a secundar
décilmente la mocién divina, permaneciendo pasiva con relacién a ella. Esta
pasividad—entiéndase bien—sélo lo es con respecto al agente divino; pero
en realidad se transforma en una actividad vivisima por parte del alma,
aunque unica y exclusivamente para secundar la accién divina, sin alterarla
ni modificarla con iniciativas humanas. En este sentido debe decirse que el
alma obra también instrumentalmente lo que en ella se obra, produce lo que
en ella se produce, ejecuta lo que en ella el Espiritu Santo ejecuta. Se trata,
sencillamente, de una actividad recibida 51, de una absorcién de la actividad
natural por una actividad sobrenatural, de una sublimacién de las potencias
a un orden divino de operacién, que nada absolutamente tiene que ver con
la estéril inaccién del quietismo.

Tales son las principales diferencias entre las virtudes infusas
y los dones del Espiritu Santo. Como habra observado el lector, las
diferencias fundamentales son las dos primeras: ellas son las que es-
tablecen una diferencia radical y especifica entre unas y otros. Las
otras tres, aunque muy claras e interesantes para nuestro objeto,
no son més gue consecuencias logicas y exigencias inevitables de
aquellas dos fundamentales: la distinta causa motriz y la distinta
regla a que obedecen (objeto formal «quo).

(I 51 «In donis Spiritus Sancti mens humana non se habet ut movens, sed magis ut mota»
I-11,52,2 ad 1),
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Y pasemos ahora a estudiar otra cuestién que ya hemos insinua-
do més arriba y que juzgamos de importancia decisiva para la recta
solucién de las principales cuestiones controvertidas en Teologfa
ascética y mistica: la de la pretendida doble operacién en los dones

del Espiritu Santo.

6. (ADMITEN LOS DONES DEL ESPIRITU SANTO UN DOBLE
MODO DE OPERACION?

~8. EsTap0 DE LA cUESTION.—No es enteramente nuevo el
planteamiento de este problema. Ya hay antecedentes obscuros en
algunos teélogos y misticos de la antigliedad 52, Pero modernamente
ha vuelto a plantearlo el P. Criségono 33, que cita en su favor un
texto del cardenal Billot 54.

No tendria mayor importancia la opinién de dos o tres tedlogos
frente al sentir undnime de todos los demas. Pero lo grave del caso
es que se ha tratado de poner esa doctrina nada menos que bajo la
proteccién del Angélico Doctor. Se hace, pues, preciso examinarla
detenidamente para volver a colocar las cosas en el lugar que les

corresponde.
Dos partes tendra nuestro estudio. En la primera examinaremos

el pensamiento de Santo Tomds para dejar completamente demos-
trado que el doble modo de los dones no solamente no pasé jamas
por su imaginaci6n, sino que es del todo incompatible con los prin-
cipios tomistas. En la segunda abordaremos la cuestién en si misma
para demostrar que esa operacién de los dones al modo humano
seria perfectamente indtil (dado que fuese posible); es filoséficamen-
te imposible y teoldgicamente absurda.

79. a) El pensamiento de Santo Tomaés.—El pensamiento
de Santo Tomés sobre esta cuestién es tan claro y transparente, que
no se comprende cémo se ha podido intentar desfigurarlo 55. No es

52 Poquisimos, desde luego. El P. Criségono, al hacer el inventario de sus patrocina-
dores, sélo puede citar tres nombres aparte del cardenal Billot: Nicolds de Jests-Maria,
José de Jesus-Marfa y Dionisio el Cartujo (cf. La perfection et la mystique... p.67). A ex-
cepcidén del texto de José de Jestis-Marfa—en ¢l que se atribuyen dos modos al don de sabi-
durfa—, los otros dos textos no pueden alegarse en favor de esta opinién: no tienen el sen-
tido que el P. Criségono les atribuye, como podra ver el lector imparcial que los examine
sin prejuicios. Y el mismo José de Jesus-Marfa, frente a ese texto obscuro, tiene una infini-
dad de textos en los que dice clarisimamente que los dones obran al modo sobrehumano o
divino, en contraposicién al modo humano de las virtudes, y esto apoyado en el testimonio
de Santo Tomds, para €l tan querido (cf. JimENEz DuQUE, Acerca de la Mistica: RET [abril-
junio 19471 p.234-5). |

En cuanto a.Ja autoridad del cardenal Billot en estas materias es, ciertamente, bien poca.
El mismo cardenal, con humildad que abrillanta todavia més su indiscutible personalidad,
reconocié sencillamente que no habia hecho un estudio profundo de estas cuestiones: «Son
Eminence a trés simplement reconnu qu’elle n’avait jamais fait une étude approfondie de ces
questions; elle avait noté du reste, dans son traité «De virtutibus infusiss, qu'elle ne voulait
en dire que quelques mots en parlant des dons» (cf. P. GarriGou-LAGRANGE, Perfection
chrétienne et contemphation 1.% ed. t.2 apénd.1 p.48).

53 El P. Criségono repite esta doctrina en todas sus obras misticas. Véanse, por ejem-
plo, Compendio de ascética y mistica 1.* ed. p.21-24; San Juan de la Cruz; su obrda cienlifica ¥
literaria t.1 p.115-17; La perfection et la mystique passim, etc.

54 Cf. Birrot, De virtutibus infusis q.68 th.8 p.173 (4. ed. 1928).

55 El P. Criségono, en su opusculo La perfection et la mystique selon les principes de Saint
Thomas, hace un gran esfuerzo para atribuir a Santo Tomés esta doctrina, con el fin de sacar
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preciso hacer una exégesis laboriosa de textos obscuros y dificiles
para poner en claro su pensamiento; basta citar sencillamente sus
palabras sin comentarios ni acotaciones de ninguna clase. De una
manera clara, terminante, categérica, que no deja lugar a la menor
duda o equivoco, Santo Tomés ha afirmado constantemente a todo
lo largo de su magisterio doctrinal que una de las notas mas carac-
teristicas de la distincién especifica entre los dones del Espiritu San-
to v las virtudes infusas es precisamente su modo distinto de actuar.
En las Sentencias, sobre todo, esta doctrina adquiere tal relieve, que
constituye por si misma la distincién fundamental entre las virtudes
v los dones. Escuchemos sus palabras mismas:

1. «Los dones se distinguen de las virtudes EN EsTO: que las virtudes
realizan actos al modo humano, y los dones al modo sobrehumano» 56,

2. «(Los dones) son superiores a las virtudes en cuanto que obran al modo
sobrehumano» 57,

3. «Y como el don no supera a la virtud sino por razén del modo...» 58

4. ¢Los dones obran de un modo mds alto que la virtud» 59,

5. «Por consiguiente, como el don eleva a una operacién que estd sobre
el modo humano, es necesario que con relacién a la materia de todas las vir-
tudes exista algin don que tenga un modo mds excelente en aquella ma-
teria» 60,

6. «Por el don es elevado el hombre al modo sobrehumano» 61,

7. «Por consiguiente, como los dones son para obrar al modo sobrehumano,
es necesario que las operaciones de los dones se midan por otra regla distinta
de la humana virtud, que es la misma divinidad participada por el hombre
a su manera, para que ya no obre humanamente, sino como hecho Dios por par-
ticipacién» 62.

8. «Los dones, como hemos dicho, se diferencian de las virtudes en
cuanto que los dones obran de modo mds alto» 63,

9. «No es necesario que los dones sean mds perfectos que las virtudes
en cuanto a todas las condiciones, sino en cuanto al modo de obrar que estd
sobre el hombre» 64,

después la consecuencia de la existencia de una doble vfa para llegar a la perfeccién. El «Bul-
letin Thomistes, al dar cuenta de la publicacién del optsculo del P. Criségono, llevé muy
a mal esta falsa interpretacién del pensamiento de Santo Tomas, hecha a base de textos trun-
cados. He aquf las palabras mismas del ¢Bulletin» en su texto original francés:

«Il nous parait tout a fait inutile de nous arréter i cet opuscule ou le P. Crisogono soutien
que, selon S. Thomas, il y a deux voies spécifiquement différentes pour arriver i la perfection
chrétienne: la voie ordinaire ou ascétique, la voie extraordinaire ou mystique. On trouvera
dans les réponses signalées (en particulier dans celles de M, Dalbiez et du P. Garrigou, di-
rectement visé par Cr.) les éléments nécessaires pour apprecier 1'intempérance avec laquelle
notre théologien espagnol fonce a travers les doctrines—passe encorel—, et a travers les
textes —ce qui ne se pardonne pass (cf. «Bulletin Thomiste», abril-junio 1933, p.858 n.1079).

56 «Dona a virtutibus distinguuntur IN Hoc quod virtutes perficiunt ad actus modo
humano, sed dona ultra humanum modume» (IIT Sent. d.34 q.1 a.1).

57 «Dona) sunt supra virtutes inquantum ultra humanum modum perficiunt» (ibid., ad 1).

58 Et ideo cum donum non sit supra virtutem nisi ratione modi...» (ibid., ad 5).

59 «Dona enim perficiunt ad modum altiorem quam virtus» (ibid., .1 a3.2).

60 «Unde cum donum elevet ad operationem quae est supra humanum modum, oportet
quod circa materias omnjum virtutum sit aliquod donum quod habeat aliquem modum
excellentem in materia illa» (ibid., q.1 a.2 ¢).

61 «Per donum elevatur homo supra humanum modume (ibid., q.1 a.3 sed contra).

62 «Et ideo cum dona sint ad operandum supra humanum modum, oportet quod donorum
operationes mensurentur ex altera regula quam sit regula humanae virtutis, quae est ipsa
divinitas ab homine participata suo modo, ut iam non humanitus, sed quasi Deus factus par-
ticipatione, opereturs (ibid., q.1 a.3 ¢).

63 sDona a virtutibus, ut dictum est, differunt, inquantum dona altiori modo operantur
(ibid., 9.3 a.1 q.53 sol.1).

64 «Non oportet dona quantum ad omnes conditiones esse perfectiora virtutibus sed
quantum ad modum operandi qui est supra hominems (ibid., d.35 q.2 3.3 g.*3 sol.2 ad 2).

.
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10. «El don EN ESTO SOBREPASA A LA VIRTUD, en que obra al modo so-
brehumano; el cual modo es causado por una medida mds alta que la medida
humanan» 65.

Como puede ver el lector, es imposible hablar con mas trans-
parente claridad. Segtin Santo Tomés de Aquino, lo que distingue
especificamente a los dones del Espiritu Santo de las virtudes infusas
es precisamente su modo distinto de actuar exigido intrinsecamente
por su distinto objeto formal y la regla y motor a que obedecen. Las
virtudes infusas mueven al alma al modo humano, siguiendo la regla
de la razén iluminada por la fe; los dones, en cambio, la mueven al
modo sobrehumano, siguiendo el impulso del Espiritu Santo: we dis-
tinguen en esto», ¢Cabe una afirmacién més clara y categérica de que,
segtin la mente de Santo Tomés, no se da ni puede darse una actua-
ci6én de los dones al modo humano, toda vez que lo que distingue y
separa a los dones de las virtudes infusas es precisamente el modo
sobrehumano de su obrar: «se distinguen en esto; el don en esto so-
brepasa a la virtud?»

Es cierto que todos esos textos son del comentario a las Sentencias, que
escribié Santo Tomds en plena juventud, y que esa férmula de la distincién
entre las virtudes y los dones por su distinta modalidad no aparece con
tanta insistencia en la Suma Teoldgica, su obra mas madura y definitiva. Al-
guien quiso ver en esto un cambio de pensamiento en el Doctor Agélico 9,
pero equivocadamente. La doctrina de la Suma es exactamente la misma
que la de las Sentencias, aunque mejor elaborada. En la Suma insiste mds
en la diferencia especifica entre virtudes y dones por razén del principio
motor y de la regla a que obedecen; pero mantiene ntegra la distincién por
la modalidad establecida en las Sentencias, distincién que no es, por otra
parte, sino una consecuencia inevitable del distinto principio motor y de
la regla a que obedecen. En la Suma, mis tedlogo que en las Sentencias,
insiste Santo Tomds en las causas mas que en los efectos, pero sin renunciar
a estos ultimos, que se siguen inevitablemente de aquéllas. La férmula de
la modalidad no abunda tanto como en las Sentencias, pero no desaparece del
todo en la Suma. He aquf algunas pruebas:

En la cuestién especial que dedica a los dones en su Suma Teoldgica,
escribe textualmente:

«Los dones exceden la perfeccién comin de las virtudes no en
cuanto al género de actos—como los consejos exceden a los precep-
tos—, sino en cuanto al modo de obrar, segin que el hombre es mo-
vido por un principio superior» 67,

65 «Donum IN HOC TRANSCENDIT VIRTUTEM, quod supra modum humanum operatur; qui
quidem modus ex mensura altiori quam sit humana mensura causaturs (ibid., d.36 a.3 c).

66 El P. Jost pE Guisert, S.I., en «Revue d’Ascétique et de Mystiquer (octubre de
1922).—Le contest6 el P. Garricou-Lacrance, O.P., en un artfculo aparecido en «La Vie
Spiritueller (marzo de 1923), y que puede verse en el apéndice n.2 de su celebrada obra Per-
fection chrétienne et contemplation. El P. Garrigou demuestra plenamente que el Santo no
cambié de pensar, sino que confirma y amplia en la Suma la misma doctrina que en las Sen-
tencias. —Puede leerse con provecho sobre este mismo asunto a Dom Lottin: «Recherches
de Théologie Ancienne et Médiévaler (1929) p.53-60.—Un resumen muy bien hecho de
la controversia Guibert-Garrigou lo hizoel P. Jorer, O.P., en sBulletin Thomiste» (1925)

.245-48.
i 67 «Dona excedunt communem perfectionem virtutum non quantum ad genus operum,
eo modo quo consilia praecedunt praecepta, sed quantum ad modum operandi secundum quod
movetur homo ab altiori principio» (1-11,68,2 ad 1).
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Fsta es clarfsimamente la misma doctrina de las Sentencias incluso
en cuanto a la materialidad de las férmulas, Los dones son mids perfectos
que las virtudes, no en cuanto al género de sus obras, sino en cuanto al
modo de obrar, exigido por la distinta regla a que obedecen y el motor que
les impulsa.

Ni es éste el tnico lugar de la Suma donde aparece la terminologfa de
las Sentencias. Hablando, por ejemplo, del don de fortaleza, y después de
decir que con la virtud del mismo nombre el hombre obra ¢egtin su modo
propio y connaturaly, afiade textualmente:

«Pero por encima de esto el Espiritu Santo mueve al hombre para
que lleve a término la obra comenzada y evite los peligros que le
amenazan. Lo cual trasciende ciertamente la naturaleza humana» 68,

En la contestacién a la pregunta «Utrum convenienter enumerentur bea-
titudines», escribe Santo Tomads;

«De este seguimiento de las pasiones del irascible retrae la virtud,
para que el hombre no se exceda en ellas, segun la regla de la razén;
mas el don, de un modo mds excelente, a saber: para que el hombre
quede enteramente libre de ellas segiin la voluntad divina» 69,

Digasenos si estas férmulas de la Suma Teoldgica no son del todo equi-
valentes a las de las Sentencias 79.

Pero si alguna duda imprudente pudiera quedar sobre el pensamiento
definitivo de Santo Tomés por no encontrarse con tanta profusién en la
Suma las férmulas de las Sentencias, he aquf un texto contempordneo de
la Prima secundae de la Suma (donde pone Santo Tomds la cuestién especial
de los dones), y acaso posterior a é171. En la cuestién disputada De caritate,
escrita durante su magisterio en Paris, por los afios 1270 a 127272, 0 sea
poco antes de morir 73, escribe textualmente:

68 «Sed ulterius a Spiritu Sancto movetur animus hominis ad hoc quod perveniat ad finem
cuiuslibet operis inchoati, et evadat quaecumque pericula imminentia: quod quidem exce-
dit naturam humanams» (1I-11,139,1).

69 «A sequela autem passionum irascibilis retrahit virtus, ne homo in eis superfluat,
secundum regulam rationis: donum autem excellentiori modo, ut scilicet homo secundum vo-
luntatem divinam, totaliter ab eis tranquillus reddaturs (I-11,69,3).

70 La cosa es tan clara, que el mismo P. DE GuiBert hubo de reconocerlo expresa-
mente: «L’article fondamental de Ia I-II q.68 a.1 indique expressément le principe qui éta-
blit la continuité entre les deux séries de formules: agir sous la motion directe du Saint Esprit
est pour I’homme une maniére d’agir plus parfait que d’agir sous la motion de la raison (méme
éclairée par la foi), et voild pourquoi les dons correspondent 3 une maniére d’agir plus par-
faite, plus haute que les vertus morales, mémes infusest (cf, «Revue d’Ascétique et de Mys-
tique», octubre de 1922, p.406).

E inversamente concede también el P. De GuiBerT (p.405) que en el comentario a las
Sentencias (I1I d.34 q.1 a.2 v d.35 q.2 a.4) se encuentra ya la manera de hablar que se hari
después mas frecuente en la Suma, y que se fija no solamente en el efecto, sino también en
su causa.

F1 P. J. A. bE ALpaMa, 5.1, afirma sin vacilar la perfecta concordancia entre las Sen-
tencias y la Suma Teoldgica en su interesante articulo Los dones del Espiritu Santo; problemas
y controversias en la actual Teologia de los dones, en RET (enero-marzo de 1949, p.17-22).

71 Segtin ¢l eminente critico P. MANDONNET, Santo Tomis escribié la Prima secundae
por los afios de 1260-70. Cf. P. Bacic, O.P., Introductio compendiosa in opera St. Thomae
Aquinatis p.51.— Lo mismo afirma el P. Warz, San Tommaso d’ Aquino, apéndice ¢«Cronologia
della vita e degli scripti».

72 Cf. P. Bacie, o.c., p.36.—El P. WaLz coloca la redaccién de la cuestién De caritate
entre 1266-69. En todo caso serfa contemporinea de la Prima secundae. El magisterio del
Santo en Paris abarcé desde enero de 1269 hasta mediados de 1272.

73 Murio Santo Tomis el 7 de marzo de 1274,
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¢... los dones perfeccionan las virtudes elevdndolas sobre el modo hu-
mano» 74,

He aqui la misma doctrina de las Sentencias y bajo la misma férmula
material 75,

No cabe la menor duda sobre el pensamiento de Santo Tomds. Para
él, el efecto més caracteristico y fundamental de la actuacién de los dones
es el modo sobrehumano, en directa oposicién y contraste con el modo hu-
mano, que es el propio y caracteristico de las virtudes infusas. Tanto los
dones como las virtudes son sobrenaturales entitativamente o quoad substan-
tiam, y en esto coinciden unas y otros, pero se distinguen en cuanto a su
modo de obrar. Las virtudes actdan al modo humano o connatural, siguiendo
la regla de la razén; los dones, al modo divino o sobrehumano, siguiendo el
impulso del Espfritu Santo. O sea, que las virtudes infusas son sobrenatu-
rales quoad substantiam, pero no quoad modum operandi; los dones, en cam-
bio, son sobrenaturales no sélo quoad substantiam, sino también quoad mo-
dum operandi. Esta es la ensefianza clarfsima del Angélico Doctor. Los que
sigan defendiendo la posibilidad de una actuacién de los dones del Espi-
ritu Santo al modo humano es preciso que renuncien a invocar a Santo To-
més en apoyo de su tesis 76.

b} La cuestién en si misma.—Pero, aun prescindiendo del ar-
gumento de autoridad—siquiera tan decisiva en Teologfa mistica
como la de Santo Tomds 77—y examinando las cosas en su propia

74 4... dona perficiunt virtutes elevando eas supra modum humanum» ( De caritatea.2 ad 17).

73 Ultimamente se ha vuelto a insistir en la idea de un cambio substancial en el pensa-
miento de Santo Tomis de las Sentencias a la Suma Teoldgica {cf. A. SaN CrISTGBAL-SEBAS-
114N, Las dos exposiciones de Santo Tomds sobre los dones: RET, julio-septiembre y octubre-
diciembre de 1952). Creemos sinceramente que los argumentos aducidos no cambian el estado
de 1a cuestién tal como la dejamos expuesta en las piginas precedentes. Concedemos de buen
grado que en la Suma Teoldgica no aparece con tanta insistencia como en las Sentencias la
distincién entre virtudes y dones por el modo de la operacién, peto no desaparece del todo
—como acabamos de ver—, v esto basta para que no se pueda hablar de cambios substancia-
les en la concepcién o esquema de los dones. Santo Tomas en plena madurez mejora y per-
fecciona la doctrina que ensefié en su juventud, insistiendo en la regla y motor de los dones
més que en su modalidad, que, en fin de cuentas, no es sino un efecto y consecuencia obligada
de aquellos principios mis altos. Pero ambas doctrinas se complementan mutuamente y
sefialan una corriente doctrinal perfectamente homogénea, que va perfeccionindose y adqui-
riendo caracteres mas firmes v vigorosos en la magnifica sintesis de la Suma Teoldgica.

El P. MarceLiano Lramera, O.P., ha refutade magnificamente la argumentacién de
SAN CrIsTOBAL-SEBASTIAN en RET (enero-marzo y abril-junio de 1955). volviendo a dejar
las cosas en su lugar. Véase también el citado articulo del P. ALpama, 8.1., en RET (enero-
marzo de 1949, p.18-19).

76 En cuanto a ciertos textos de Santo Tomés que cita el P. Criségono, véanse los si-
guientes trabajos, donde se examinan y ponen en claro en sentido totalmente opuesto al
P. Criségono:

P. Garricou-LAcrRANGE, Les dons ont-ils un mode humain?: «La Vie Spirituelles (noviem-
bre 1932); item P. GArRRIGOU-LAGRANGE, A propos du mode supra-humain des dons du Saint-
Esprit: ibid., octubre 1933. R. DavLBIEZ: ¢Etudes Carmélitaines» (abril 1033) p.247ss., estudio
magnifico, donde se pone a dos columnas el texto principal de Santo Tomés tal como lo escri-
bi6 el Santo v tal como lo ofrece el P. Criségono hibilmente mutilado—J. PERINELLE, en
«Revue des Sciences Philosophiques et Théologiquess (noviembre 1932) p.602, breve, pero
substanciosa critica del P. Criségono—. P. I. G. MeNENDEzZ-Re1GaDA, El modo normal de
obrar los hdbitos infusos: ¢Ciencia Tomistas (enero-junio 1946) p.83-98.—P. LLaMERA, O.P.,
La vida sobrenatural y la accién del Espiritu Santo: RET (octubre-diciembre 1947) p.423-31.

77 Es un error pensar que Santo Tomis es tan s6lo el Principe de la Teologfa dogma-
tica o moral. Lo es también, indiscutiblemente, de la Teologfa mistica. No solamente por-
que estas subdivisiones las han introducido los teSlogos posteriores a él —Santo Tomis no
conocfa mis que #la Teologfas, asf, sin mis, que abarcaba unitariamente toda la Dogmitica y
toda la Moral v toda 1a Mistica bajo un mismisimo objeto formal (I,1,3)—, sino, sobre todo,
porque lo ha declarado as{ el supremo Magisterio de la Iglesia:

«,.. asceticae mysticaeque theologiae capita si quis pernosse volet, is Angelicum in primis
doctorem adeat oportebits. Cf. Plo XI, enciclica Studiorum ducem: AAS 15 (1923) p.320.
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objetividad, nos parece claro que no puede admitirse de ninguna
manera una actuacién de los dones al modo humano. Y vamos a decir
por qué.

80. 1.9 SERfA INUTIL Y SUPERFLUA.—En primer lugar, esa ac-
tuacién de los dones del Espiritu Santo al modo humano—dado que
fuera posible—serfa del todo inttil y superflua o vendria a multi-
plicar los entes sin necesidad. Porque una de dos: o esa actuacién
al modo humano se confunde con el modo humano de las virtudes,
o no. Si lo primero, es inGtil y superflua, como es claro y evidente;
si lo segundo, tenemos una multiplicacién de entes sin necesidad.
¢Para qué queremos una operacién de los dones al modo humano
teniendo a nuestra disposicién, con ayuda de la simple gracia ordi-
naria, el modo humano de las virtudes infusas? (Qué podré afiadir
a las virtudes infusas esa actuacién de los dones al modo humano?
¢La entidad sobrenatural? Ya la tienen las virtudes infusas de por
si. ¢El modo humano de actuar? También lo tienen las virtudes
manejadas por el hombre. Pues si nada les pueden afiadir—toda vez
que es imposible distinguir en los dones otras formalidades que la
quoad substantiam y la quoad modum, que en este caso coincidirian
con el quoad substantiam y quoad modum de las virtudes infusas—,
{quién no ve que esto es multiplicar los entes sin necesidad alguna
y que en buena filosoffa es preciso rechazar estas multiplicaciones
innecesarias?

Ni vale decir que, aunque el modo humano se identificase con el de
las virtudes, todavia—segiin Santo Tomés—habrfa dos diferencias espe-
cfficas entre las virtudes y los dones: el distinto objeto formal y el principio
que los actda o regla a que se acomodan 78. No vale esta observacién, por-
que, lejos de invalidar nuestro argumento, lo confirma y hace resaltar to-
davia con mds fuerza, ya que la imposibilidad de que los dones puedan
tener un modo humano de obrar nace y arranca precisamente de tener un
objeto formal, un principio actuante y una regla de actuacién absolutamen-
te divinos, distintos especificamente del objeto formal, del principio ac-
tuante y de la regla de actuacién de las virtudes infusas, como dice expre-
samente Santo Tomds y nosotros con él. Sobre este punto, el pensamiento
del Doctor Angélico es clarfsimo e inconfundible, y ciertamente pasma
y maravilla que se invoque el testimonio del Santo para probar precisamente
lo contrario de lo que afirma ese testimonio con transparente claridad.

He aquf las palabras del Doctos Angélico sin comentarios ni mutila-
ciones; y precisamente en las Sentencias, que es donde el Santo acentta
menos la distincién por el objeto formal y la regla o motor,

78 ¢Or Saint Thomas, dans la Somme, enseigne deux autres différences entre les dons
et les vertus: premi¢rement, celle qui nait de la diversité des objets formels, et secondement,
celle qui nait du principe qui les actue ou de la régle 4 laquelle s’accommode cette opération.
Par conséquent bien qu’il existe une opération 3 mode humaine réalisée par les dons, elle ne
se confond pas avec celle des vertus parce qu'il subsiste encore deux différences spécifiques
qui les distinguents (cf. P. CriséGoNo, La perfection et la mystigue... p.35-6).
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«El modo se o sefiala a cada cosa su propia medida. Y asf el mode
| de la accién se toma de lo que es medida o regla de la accién. Por
. tanto, como los dones son para obrar sobre el modo humano, es preciso

que las operaciones de los dones se midan por una regla distinta de la
virtud humana, que es la misma divinidad participada por el hombre
a su manera, para que ya no obre humanamente, sino como hecho Dios
por participacion» 79.

El pensamiento de Santo Tomds es clarisimo. Los dones tienen un
modo sobrehumano de actuar precisamente porque el modo de una accién
se toma de la regla a que se acomoda. Y no siendo ya esta regla la razén
humana (como en las virtudes), sino el Espfritu Santo mismo, siguese que
los dones mueven al hombre necesariamente al modo sobrehumano : ¢para que
ya no obre humanamente, sino como hecho Dios por participacién». Una actua-
cién de los dones al modo humano es absurda e ininteligible, toda vez que
el modo de una accién depende de la regla y medida a que tiene que aco-
modarse.

Como puede ver el lector, la causa de la equivocacién que padecen los
partidarios de la operacién donal al modo humano estd en imaginarse que
el modo de los dones es algo accidental que no afecta a su naturaleza intima.
No advierten que se trata de un modo esencial, impuesto por el objeto formal
constitutivo de la esencia misma de los dones, que es—como ya vimos—Ia
regla divina a que se acomoda. Lo dice expresamente Santo Tom4s, y tie-
ne que decirlo todo aquel que tenga una nocién elemental de lo que son
los dones. Escuchemos al Doctor Angélico:

«El don en esto sobrepasa a la virtud, en que obra al modo sobre-
humano; el cual modo es causado por una medida mds alta que la
medida humana. A esta medida que es el mismo Dios se une el alma
humana por la caridad» 80,

Por consiguiente, despojar al don de este modo esencial divino es des-
truirle. Si su razén formal de ser consiste en ajustarse a una regla divina,
no se le puede privar del modo que resulte de ese ajustamiento sin incu-
rrir en contradiccion. O se ajusta el acto o esa regla divina, o no. 5i se ajus-
ta, tenemos el modo divino del acto, que no es otra cosa que la conformi-
dad con dicha regla. Si no se ajusta, no podra ser acto de los dones, porque
le falta nada menos que su constitutivo formal («obiectum formale quo, vel
ratio sub quar) 81,

Este argumento no tiene vuelta de hoja y él solo bastaria para
dejar zanjada la cuestion. Pero, para mayor abundamiento, sigamos
examinando las razones que hacen imposible la pretendida actua-
cién de los dones al modo humano.

79 «Dicendum quod modus unicuique rei ex propria mensura praefigitur. Unde modus
actionis sumitur ex eo quod est mensura et regula actionis. Et ideo cum dona sint ad operandum
supra humanum modum, oportet quod donorum operationes mensurentur ex altera regula quam
sit regula humanae virtutis, quae est ipsa Divinitas ab homine participata suo modo, ut iam
non humanitus, sed quasi Deus factus participatione opereturs (IIT Sent. d.34 Q.1 2.3 resp.).

80 «Donum in hoc transcendit virtutem quod supra modum humanum operatur: qui quidem
modus ex mensura altiori quam sit humana mensura causatur., Huic autem mensurae quae
Deus est, mens humana per caritatem innititurs (IIT Sent. dist.3 a.36 c).

81 Fste es precisamente el argumento que le opusieron al P, Criségono desde una revista
de su Orden: Nous ne pouvons donc considérer comme valable le premier argument du Pérc
Criségono. Le modo suprahumain des dons, dans la pensée de Saint Thomas, provient de la
régle suprahumaine qu'est I'inspiration spéciale du Saint-Esprit, régle qui constituée I’objet
formel de 'acte des dons. Les trois sont inséparables? (cf. «‘tudes Carmélitainesy, art. de
R. DausiEz [abril 1933] p.249).
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81. 2.° FEs FILOSOFICAMENTE IMPOSIBLE.—En segundo luga{",
si los dones del Espiritu Santo pudieran tener una operacién al modo
humano, esta operacion seria espectficamente distinta de su opera-
¢ién al modo divino, como es obvio y proclama el mismo P. Crisé-
gono. Ahora bien: todo el mundo sabe—es elemental en filosofia
escolastica—que dos operaciones especificamente distintas arguyen,
por necesidad ontolégica, dos hdbitos especificamente distintos, como
quiera que los habitos se distinguen y especifican precisamente por
sus operaciones, como éstas se distinguen y especifican por sus ob-
jetos 82. Luego si los dones del Espiritu Santo—que son hdbitos,
como ya hemos visto, de acuerdo con Santo Tomas y el mismo P. Cri-
ségono—pudieran tener un acto al modo humano, distinto especifica-
mente de su acto al modo divino, se seguiria inevitablemente que un
solo y mismo habito tendria dos actos especificamente distintos, lo cual
es inaudito e ininteligible en filosofia escolastica. Esto seria tan estu-
pendo como si con sélo los ojos corporales pudiéramos ver y oir in-
distintamente. Para admitir esta doctrina seria menester renunciar
a los principios més elementales e inconcusos de nuestra filosofia
perenne 83,

La causa de esta segunda confusién que padecen los partidarios de la
doble operacién donal consiste en no distinguir bien el objeto material del
objeto formal de los hébitos 84. Es claro que un mismo hébito puede recaer,
no ya sobre dos, sino sobre muchos objetos materiales especificamente
distintos. Para el acto de hurtar es indiferente que se haya hurtado un pan,
un reloj o una cantidad de dinero, aunque son objetos especificamente dis-
tintos, porque constituyen tan sélo el objeto material del acto; lo formal de
esos objetos consiste en ser cosa ajena, que es lo que especificamente cons-
tituye el hurto. De este modo puede muy bien un solo hdbito producir mu-
chos actos materialmente distintos aun en especie si se consideran en su ser
fisico, pero de ninguna manera si se consideran formalmente y en su ser
moral. El objeto formal siempre tiene que ser uno, puesto que es él preci-
samente quien especifica al habito. Dar de comer al hambriento y vestir
al desnudo son actos bien distintos en su ser fisico, con objetos materiales
especificamente distintos, mas ambos proceden de un mismo hébito, que
es la virtud de la misericordia, la cual tiene por objeto formal socorrer al
indigente, y asi son actos de una m.isma especie moral a pesar de tener
objetos materiales tan diversos. El objeto material no dice orden al hdbito,
sino tinicamente el objeto o razén formal 85,

Escuchemos al Doctor Angélico explicar esta doctrina:

82 Lo dice expresamente Santo Tomas y es doctrina corriente en Filosofia escoléstica,
como sabe todo el mundo: «Diversitas vero obiectorum secundum speciem, facit diversi-
tatem actuum secundum speciem et per consequens habituume (cf. I-II,54,1 ad 1; ibid., a.2;

etc.).
1’775:;' D. I)'oALDOMERO JimENEZ DUQUE, en un articulo aparecido en RET (octubre-diciem-
bre 1941, p.063-83), rechaza el argumento de la dpl?le operacion de los dones con las siguien-
tes palabras: «Para afirmar ese principio, de un hdbito, como son.los dones, creemos que hay
que negar mas de la mitad de los principios filoséficos y teolégicos del tomismor. Estamos
completamente de acuerdo.

84 Santo Tomas pone frecuentemente en guardia contra esta confusion: +In distinctione
potentiarum vel etiam habituum, non est considerandum ipsum obiectum materialiter, sed
ratio obiecti differens specie vel etiam generes (I-11,54,2 ad 1).

83 Cf. P. 1. G. MenENDEZ-REIGADA, El modo normal de obrar los hdbitos infusos: «Ciencia
Tomistas (enero-junio 1946).
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«Asi como una facultad, con ser una, se extiende a muchos obje-
tos en cuanto que éstos convienen en una misma razén formal, del
mismo modo el hdbito se extiende a muchos objetos en cuanto rela-
cionados con algo tnico, ya sea con una razén especial del objeto,
o una naturaleza, o un mismo principio, como ya hemos dicho. Si,
pues, consideramos el habito en orden a los objetos a que se extiende,
hallaremos en él cierta multiplicidad. Pero como esta multiplicidad
se ordena a algo tnico—razdn formal del hdbito—, sfguese que el hi-
bito es una cualidad simple, no compuesta de varios habitos, aun cuan-
do se extienda a muchos objetos. Porque el hibito no se extiende a
muchas cosas si no es en orden a algo unico, de lo cual recibe su

| unidad»86

Pero no acaban aqui todavia los inconvenientes de esa peregrina
teorfa. Veamos lo que resulta de ella trasladdndola al terreno de la
teologfa, esto es, examinando la naturaleza y finalidad de los dones
en cuanto instrumentos del Espiritu Santo.

82. 3.2 Es TEOLOGICAMENTE ABSURDA,—Pongamos el argu-
mento en forma. Una actuacién de los dones del Espiritu Santo que
destruya la naturaleza y finalidad de los mismos es teolégicamente
absurda. Pero la actuacién de los dones al modo humano destruiria
su propia naturaleza v finalidad. Luego es teolégicamente absurda.

La mavor es una condicional evidente. Vamos a probar la menor.

Segtin la doctrina de Santo Tomas—en este punto admitida por
todas las escuelas—, los dones del Espiritu Santo son habitos sobre-
naturales que, movidos directa e inmediatamente por el mismo Es-
piritu Santo como instrumentos suyos, tienen por finalidad perfec-
cionar el acto de las virtudes infusas. Hasta aqui no hay discusién
entre los autores de las diferentes escuelas.

Ahora bien: la operacién de los dones al modo humano destrui-
rfa totalmente estas dos cosas: la naturaleza y la finalidad de los
mismos.

.. 86 «Sicut potentia, cum sit una, multa se extendit, secundum quod conveniunt in uno aliquo,
id est, in generali quadam ratione obiecti, ita etiam habitus ad multa se extendit, secundum
quod habent ordinem ad aliquod unum, puta ad unam specialem rationem obiecti, vel unam
naturam, vel unum principium, ut ex supradictis patet. Si igitur consideremus habitum
secundum ea ad quae se extendit (objetos materiales), sic inveniemus in eo quamdam multi-
plicitatem. Sed quia illa multiplicitas est ordinata ad aliquid unum, ad quod principaliter
respicit habitus (objeto formal), inde est quod habitus est qualitas simplex non constituta ex
pluribus habitibus, etiamsi ad multa se extendat. Non enim unus habitus se extendit ad
multa (objetos materiales) nisi in ordine ad unum, ex quo habet unitatem (objeto formal)»
(1-IL,54,4). Aungue parezca inverosimil, el P. Criségono cita dos veces este mismo texto
de Santo Tomas, que considera tcapitald para probar el doble modo de los dones (). Es
evidente su confusién entre el objeto material y el formal de los hibitos (cf. La perfection
et la mystique... p.77 v 79).

Hay que notar, ademis, la diferencia entre la potencia y el hibito por razén de su objeto
forma}, pues cuando Santo Tomds nos habla de la potencia, le asigha una razén tgeneralr o
genérica; y cuando nos habla del habito, le sefiala una razén ¢especials o especifica; palabras
—estas Gltimas—que el P. Criségono omite en la traduccién francesa de ese texto para sacarla
consecuencia de que, si la potencia puede tener varios actos especificamente distintos, no
h?Y.DOr qué negar esa misma posibilidad al habito (cf. p.77). La razén es completamente
dlstm.ta. El objeto de la potencia es genérico, v un género siempre tiene que abarcar diversas
especies; mas el objeto del hibito es especifico o «specials, con especie 4toma, puesto que el
habito no es cualidad compuesta, y, por tanto, jaméas podré dividirse en especies diversas ni
€l ni sus actos propios (cf. P. [. G. MeNEnDEZ-REIGADA, articule citado: «Ciencia Tomista,
enero-junio 1946),
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a) Destruiria su naturaleza.—Si los dones del Espiritu Sarto
pudieran tener una operacién al modo humanoe, paralela a la de las
virtudes infusas, se seguiria ldgica e incvitablemente que en esa mo-
dalidad humana podriamos actuar a nuestro arbitrio los dones del Es—
piritu Santo, con ayuda de la simple gracia ordinaria, puesto que el
modo humano—aun en el orden sobrenatural—es connatural a nos-
otros: no trasciende la regla de la razén ni las fuerzas del alma ele-
vada por la gracia a ese orden sobrenatural. Y asi, sin mas ayuda que
la de la simple gracia ordinaria, podriamos realizar un acto pertene-
ciente al don de sabiduria o al de entendimiento al modo humano
con la misma sencillez y facilidad con que realizamos un acto de fe,
de esperanza o de caridad sobrenatural. Ahora bien: si un habito
con dos operaciones especificamente distintas era algo ininteligible
en filosofia, una actuacién de los dones del Espiritu Santo produci-
da por el mismo hombre con ayuda de la simple gracia ordinaria se-
ria una verdadera enormidad en Teologia. Todos los tedlogos sin
excepcién—cualquiera que sea la escuela a que pertenezcan—pro-
claman la imposibilidad absoluta de que podamos actuar por nues-
tra propia cuenta los dones del Espiritu Santo; se requiere en cada
caso una intervencién especial del Espiritu Santo independientemente
de toda iniciativa humana. Lo exige asi la naturaleza misma de los
dones, instrumentos directos e inmediatos del mismo divino Espiri-
tu, no del alma en gracia como las virtudes infusas.

Pero hay més todavia. Si los dones pudieran tener un modo hu-
‘mano, en esa modalidad humana, dejarian de ser los instrumentos
directos del Espiritu Santo que ha conocido toda la tradicién teols-
gica—no podrian serlo, porque el modo depende de la regla y del
motor, como hemos demostrado més arriba—para convertirse en
instrumentos del hombre, o, si se quiere, del alma en gracia, como las
virtudes infusas. Digasenos si esto no es destruir completamente la
naturaleza misma de los dones tal como los ha conocido toda la Tra-
dicién.

Pero es que no quedarfa destruida solamente su naturaleza, sino
que, por una consecuencia légica e inevitable, desapareceria también
la finalidad misma de los dones. He aqui por qué.

b) Destruiria su finalidad.—Segin el Doctor Angélico—lo he-
mos indicado ya y lo veremos ampliamente en su lugar correspon-

-diente—, los dones tienen por finalidad perfeccionar el acto de las
virtudes infusas, proporcionindoles la «atmésfera divina» que nece-
sitan para su pleno crecimiento y desarrollo.

Ahora bien: una operacién de los dones al modo humano serfa
completamente incapaz de conseguir este fin, sobre todo con rela-
cién a las virtudes teologales, en cuyo perfecto desarrollo consiste
principalmente la perfeccién cristiana. Porque las virtudes teologa-
les, como dice el Angélico Doctor 87, son de suyo mds perfectas que
los dones, y si necesitan de ellos para alcanzar su pleno desarrollo
y perfeccién es porque las virtudes infusas (tanto teologales como

37 I-11,68.8.
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morales) son movidas por el hombre al modo humano, y es preciso
que este lastre y sedimento humano que inevitablemente se mezcla
en sus operaciones a la manera ascética (en la que permanecen las
virtudes como abandonadas a si mismas) desaparezca y substituya
por el modo divino, totalmente sobrenatural, que l¢ comunicarin
los dones, haciéndolas actuar misticamente. Unicamente entonces
las virtudes infusas produciridn actos perfectos, del todo divinos,
como corresponde y reclama su naturaleza estrictamente sobrena-
tural, sin mezcla ni argamasa de elementos y resabios humanos.
Pero si los dones del Espiritu Santo, al acudir en ayuda de las vir-
tudes teologales, les prestaran un modo humano, nada absolu-
tamente habriamos adelantado en orden al perfeccionamiento de
esas virtudes. Sus actos continuarfan tan imperfectos y enfermizos
como antes. {Cémo una operacion de los dones al modo humano
podria perfeccionar el acto de las virtudes teologales, si ese modo
seria absolutamente idéntico al que ya tienen esas virtudes maneja-
das por el hombre, siendo ellas, por lo demds, superiores a los do-
nes? ¢Quién no ve que esto es absurdo y contradictorio? ¢Tendre-
mos o no razén al calificar esa teoria de teoldgicamente absurda?

Por cualquier lado que se mire es, pues, claro y evidente que
los dones del Espiritu Santo no tienen ni pueden tener méas que un
solo modo de operacién: el divino o sobrehumano, que exige su na-
turaleza misma de instrumentos directos e inmediatos del mismo
Espiritu Santo.

Y vamos ahora a estudiar otra cuestién interesantisima, a saber:
la necesidad de los dones para la perfeccién cristiana e incluso para
la misma salvacién eterna.

7.  NECESIDAD DE LOS DONES DEL EsPiRITU SANTO

Vamos a establecer las tres siguientes proposiciones:

1.8 Los dones del Espiritu Santo son necesarios para la perfec-
cién de las virtudes infusas.

2.% Son necesarios para la misma salvacién eterna.

3.* No son necesarios para todos y cada uno de los actos salu-
dables.

La proposicién mas importante en Teologia mistica es la prime-
ra, que vamos a examinar cuidadosamente 88,

88 Cf. el magnifico estudio del P, Ionacto G. MENENDEZ-RE1GADA, Necesidad de los
dones del Espfritu Santo (Salamanca 1940), en el que principalmente nos inspiramos para
redactar estas conclusiones, y donde encontrara el lector una amplia informacién sobre esta
materia.
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{

Primera proposicién: Los dones del Espiritu Santo son necesarios
para la perfeccién de las virtudes infusas. .

83. El argumento general es muy sencillo. Los dones son ne-
cesarios para la perfeccién de las virtudes infusas si éstas tienen
ciertos defectos que no pueden corregir por s{ mismas, sino sola-
mente bajo la influencia de los dones. Pero éste precisamente es el
caso de las virtudes infusas. Luego...

La premisa mayor de este silogismo condicional es evidente. Si
las virtudes no pueden por si mismas corregir ciertas imperfecciones
que les acompaiian y estas imperfecciones desaparecen bajo la in-
fluencia de los dones, es claro y evidente que los dones son necesa-
rios para la perfeccién de las virtudes. Sobre esta condicional no cabe
discusién.

La que hay que demostrar es la premisa menor.

Ante todo no olvidemos que las virtudes infusas son hdbitos. Es
preciso, pues, examinar los motivos de imperfeccidn que pueden en-
contrarse en los habitos para ver si alguno de esos motivos se en-
cuentra en las virtudes infusas.

Cinco son los principales motivos de imperfeccién que pueden
encontrarse en un habito:

1.2 Cuando el habito no alcanza todo su objeto material. Tal
es el caso de un estudiante de teologia que no ha estudiado toda-
via algtn tratado de la misma. Sabe algo de teologia, tiene el hi-
bito de la misma, pero incompleta e imperfectamente.

2.2 Por la falta de intensidad con que el habito alcanza su obje-
to (v.gr., el estudiante que ha recorrido todo el panorama de una
asignatura, pero floja y superficialmente).

3.2 Por el poco arraigo que tiene en el sujeto (v.gr., lo ha prac-
ticado poco).

Estas tres imperfecciones se encuentran en las virtudes, pero
pueden corregirlas por si mismas. No necesitan la ayuda de los do-
nes para extenderse a nuevos objetos, para aumentar la intensidad
de los actos o para multiplicarlos.

4.2 Por la imperfeccién intrinseca, esencial, del habito mismo.
Tal ocurre, v.gr., con la virtud de la fe (es obscura, o de non visis)
y con la esperanza (es de non possessis). Este defecto ni pueden co-
rregirlo las virtudes ni los dones; serfa destruir el hibito mismo en

cuanto tal.

5.2 Por la desproporcién entre el hébito y el sujeto donde re-
siden. Y aqui tenemos precisamente el caso de las virtudes infusas.

Sabido es, en efecto, que las virtudes infusas son habitos sobre-
naturales, divinos, y el sujeto en que se reciben es el alma humana,
o mis exactamente, sus potencias o facultades. Ahora bien: como,
segtin el conocido aforismo de las escuelas, «quidquid recipitur ad
modum recipientis recipitur», las virtudes infusas, al recibirse en el
alma, se rebajan y degradan, vienen a adquirir nuestro modo humano
—por su acomodaciénal funcionamiento psicolégico natural del hom-
bre—y estin como ahogadas en esa atmésfera humana, que es casi

\ |
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irrespirable para ellas. Y ésta es la razén de que las virtudes infusas,
a pesar de ser mucho mds perfectas en si mismas que sus correspon-
dientes virtudes adquiridas, no nos hacen obrar con tanta facilidad
como éstas, precisamente por la imperfeccién con que poseemos los
héabitos sobrenaturales. Se ve esto muy claro en un pecador que se
arrepiente y conflesa después de una vida desordenada; vuelve fi-
cilmente a sus pecados a pesar de haber recibido con la gracia todas
las virtudes infusas.

Ahora bien, es claro y evidente que si poseemos imperfectamen-
te en el alma el hdbito de las virtudes infusas, los actos que proven-
gan de él serdn también imperfectos, a no ser que un agente supe-
rior venga a perfeccionarlos. He ahi la finalidad de los dones del
Espiritu Santo. Movidos y regulados, no por la razén humana, como
las virtudes, sino por el Espiritu Santo mismo, proporcionan a las
virtudes infusas—sobre todo a las teologales—Ila «atmoésfera divi-
na» que necesitan para desarrollar toda su virtualidad sobrenatural 89,

También se puede ver esta necesidad por el motivo formal que
impulsa el acto de las virtudes infusas. Mientras el objeto o motivo
formal no rebase la regla de la razén humana, aun iluminada por
la fe, serd siempre un motivo imperfecto aunque se practique mate-
rialmente la misma obra que se practicaria bajo la mocién de los
dones, toda vez que les faltard esa modalidad divina, que procede
del motivo o regla superior caracteristica de los dones.

Y no es que las virtudes infusas sean imperfectas en si mismas.
Al contrario, de suyo son realidades perfectisimas, estrictamente so-
brenaturales y divinas. Las virtudes teologales son incluso mds per-
fectas que los dones mismos del Espiritu Santo, como dice Santo To-
mas 90. Pero las poseemos imperyfectamente todas ellas—como dice
también el mismo Angélico Doctor 91—a causa precisamente de
esa modalidad humana, que se les pega inevitablemente por su aco-
modacién al funcionamiento psicolégico natural del hombre cuan-
do son regidas por la simple razén iluminada por la fe.

De manera que la imperfeccién de las virtudes infusas no esta
en ellas mismas—son perfectisimas de suyo—, sino en el modo im-
perfecto con que nosotros las poseemos, a causa de su misma per-
feccién trascendental y nuestra propia imperfeccién humana, que
les imprime forzosamente el modo humano de la simple razén natu-
ral iluminada por la fe. De ahi la necesidad de que los dones del Es-
piritu Santo vengan en ayuda de las virtudes infusas, disponiendo
las potencias de nuestra alma para ser movidas por un agente supe-
rior—el Espiritu Santo mismo—, que las hard actuar de un modo
divino, esto es, de un modo totalmente proporcionado al objeto per-
fectisimo de las virtudes infusas. Bajo la accién de los dones, las
virtudes infusas estaran—por decirlo asi—«n su propio ambiente».

Entre todas las virtudes infusas—por esta misma razén—, las

89 Cf. 1-11,68,2. Esta es la razén—como ya hemos dicho—de la perfecta inatilidad
de nn.onIperacibn de los dones al modo humano, suponiendo gue fuera posible.
s¢ 1-11,68,8.

o1 I-11,68,2.
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que mas necesitan el auxilio de los dones son las teologales, en las
que consiste principalmente la perfeccién cristiana cuando llegan
a su perfecto desarrollo. Por su misma naturaleza perfectisima es-
tan reclamando el modo divino de los dones, Porque esas virtudes
nos dan una participacién del conocimiento sobrenatural que tiene
Dios de si mismo—TIa fe—y de su mismo amor—Ila caridad—, ha-
ciéndonoslo desear como supremo Bien para nosotros—Ila esperan-
za—. Estos objetos altisimos, absolutamente trascendentes y divi-
nos, se ven forzosamente constrefiidos a una modalidad humana
mientras permanecen gobernados y regidos por la razén humana
aunque sea iluminada por la fe. Estin pidiendo, reclamando, exi-
giendo por su propia perfeccién divina la regulacién también divi-
na de los dones. Este es el argumento de Santo Tomés para probar
la necesidad de los dones incluso para la salvacién. He aqui sus pro-
las palabras:

«Pero, en orden al fin altimo sobrenatural, al cual la razdén mueve
en cuanto que en cierto modo e imperfectamente estd informada por las
virtudes teologales, no basta la sola mocién de la razén si no inter-
viene también el instinto o mocion superior del Espiritu Santo, segin
la palabra del Apdstol (Rom. 8,14 y 17): «Los que son movidos por
el Espiritu de Dios, ésos son hijos de Dios; y si hijos, también he-
rederos» 92,

Y este argumento vale también para las virtudes morales infu-
sas; pues aunque éstas, por razén de su objeto inmediato, no tras-
cienden la regla de la razén—ya que no se refieren inmediatamente
al fin sobrenatural, sino a los medios para alcanzarle—, estan orde-
nadas de suyo a un fin sobrenatural y reciben de la caridad su forma
y su vida en ese orden trascendente 93. Necesitan, por tanto, para
ser perfectas recibir un modo divino que las adapte y acomode a la
trascendencia de esa orientacién al fin sobrenatural y las convierta
en «irtudes heroicas o divinas», segtin expresién de Santo Tomds
tomada del Filésofo. Por eso los dones abarcan toda la materia de
las virtudes infusas, tanto teologales como morales, acerca de cuyo
objeto material puede siempre existir un acto de los dones perfec-
cionando el de la virtud 94. ‘

Completemos esta doctrina rechazando las principales objecio-
nes que contra ella podrian formularse.

PriMERA OBJECION.— ¢Cémo los dones podrin perfeccionar las virtu-
des teologales siendo inferiores a ellas, como dice expresamente el Doctor
Angélico? 95

92 ¢Sed in ordine ad finem ultimum supernaturalem, ad quem ratio movet secundum
quod est aliqualiter et imperfecte informata per virtutes theologicas, non sufficit ipsa motio
rationis nisi desuper adsit instinctus et motio Spiritus Sancti, secundum illud (Rom. 8,14
et 17): #Qui Spiritu Dei aguntur, hi filii Dei sunt... et heredess (I-11,68,2).

93 1.11,65,2; 1I-I1,23,7-8.

94 «In omnibus viribus hominis, quae possunt esse principia humanorum actuum, sicut
sunt virtutes ita etiam sunt dona» (I-11,68,4).

95 Cf. 1.11,68,8,
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Respuesta.—No pueden perfeccionarlas intrinseca o formalmente, pero sf
extrinsecamente, por razén del sujeto imperfecto donde residen las virtudes.
Los dones vienen a elevar al sujeto al plano absclutamente divino de las
virtudes teologales, ddndole su posesién plena y perfecta. Vienen a elimi-
nar la atmésfera humana, que las estd ahogando, y propotcionarles la atmds-
fera divina, que las permitird crecer y desarrollarse plenamente. Lo que
perfeccionan los dones no es tanto la virtud misma cuanto la potencia en
que reside para acomodarla y connaturalizarla con la misma virtud bajo la
accién de un agente superior.

De aquif se deduce, una vez més, la necesidad de los dones para la per-
feccién cristiana. Sin ellos, las virtudes infusas—sobre todo las teologales—
no podrdn desarrollar toda su virtualidad y permanecerin raquiticas y en-
fermizas. No por culpa de ellas, sino por razén del sujeto donde residan,
que no las deja crecer y expansionarse por sus miras egoistas y razonamien-
tos humanos, Y en este sentido son precisamente las virtudes teologales
las que mds necesitan de los dones, a causa de su misma perfeccién tras-
cendental, que postula y exige una modalidad divina que sélo los dones les
podrin proporcionar.

SeGUNDA oBJECION.—Para que las virtudes infusas se desarrollen y per-
feccionen basta con que produzcan sus actos cada vez con mayor inten-
sidad y conato. Pero esto puede ser efecto de una gracia actual indepen-
dientemente de los dones. Luego éstos no son necesarios para la perfeccién
de las virtudes.

REespuesta.-—La gracia actual, acomodindose al modo humano de las
virtudes infusas, las hard crecer y desarrollarse dentro de esa linea de moda-
lidad humana. Pero para que salgan de ese modo humano—que siempre
serd imperfecto por mucho que se desarrolle—y adquieran la modalidad
divina que les corresponde como virtudes sobrenaturales, se requiere un
nuevo hébito capaz de recibir la mocién directa del Espiritu Santo, que ele-
vard las virtudes a un modo divino, que la razén humana, aun informada
por la fe, jamds podria alcanzar 96,

Instancia.—¢Y es que el Espiritu Santo no puede producir directa-
mente en las virtudes el modo divino sin el hébito de los dones?

RespuesTa.—Si admitimos que el Espiritu Santo quiera mover violen-
tamente a la criatura racional haciéndola salir de su modo connatural sin
dotarla de las disposiciones necesarias para recibir una modalidad superior
con suavidad y sin violencias, si; de lo contrario, no. Esta es precisamente
la razén tantas veces alegada por Santo Tomds para probar la necesidad
de los habitos infusos—como vimos mias arriba—: la suavidad y blandura
de la divina Providencia, que mueve a todos los seres de acuerdo con sus
disposiciones préximas, naturales o sobrenaturales. Por lo demds, esta ob-
jecién hay que resolverla en funcién de la existencia de los dones como
habitos infusos, que ya dejamos demostrada en su lugar correspondiente.

Quede, pues, sentado que los dones del Espiritu Santo son ne-
cesarios para que las virtudes infusas alcancen su plena perfeccion
96 Cf, Juan pE SanTo ToMAs, Cursus Theologicus t.6 .70 d.18 2.2 § 44.49.50 (ed. Vives,

Parfs 1885, p.596-98), donde se examinan y resuelven magistralmente estas y otras obje-
cionza.
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y desarrollo. Por lo demds, esta sentencia es comtiinmente admitida
por todas las escuelas de espiritualidad cristiana 97.

Examinemos ahora otra cuestién més dificil de probar, pero mu-
cho menos importante en Teologfa mistica, a saber: si los dones del
Espiritu Santo son necesarios incluso para la salvacién eterna.

Segunda proposicién: Los dones del Espiritu Santo son necesarios
para la salvacion.

84. EIl Doctor Angélico, como es sabido, se plantea expresa-
mente esta cuestién en la Suma Teoldgica: «Si los dones son necesa-
rios al hombre para la salvacién» 98. La contestacién es afirmativa.

Para probarlo se fija precisamente Santo Tomds en la imperfec-
cién con que poseemos las virtudes infusas, como acabamos de ver
en la tesis anterior. Escuchemos, en primer lugar, al Doctor Angé-
lico y después haremos una breve glosa o comentario:

«Los dones son, como ya hemos dicho, ciertas perfecciones que dispo-
nen al hombre a seguir con docilidad las inspiraciones divinas. De donde
en todas aquellas cosas en las que el instinto de la razén no es suficiente
es necesaria la inspiracién del Espiritu Santo y, por consiguiente, sus do-
nes. La razén humana es perfeccionada por Dios de dos maneras: en pri-
mer lugar, con una perfeccién natural (como la virtud adquirida de sabi-
durfa), y en segundo lugar, por una perfeccién sobrenatural, la de las vir-
tudes teologales. Y aunque esta segunda perfeccién sea superior a la pri-
mera, sin embargo, poseemos la primera de un modo mds perfecto que la
segunda, porque el hombre posee plenamente su razén natural, mientras que
s6lo de una manera imperfecta conocemos y amamos a Dios.

Ahora bien: cualquiera que posea perfectamente una naturaleza, una
forma o una virtud puede obrar por sf mismo en ese orden de operacién,
aunque siempre, desde luego, bajo la mocién de Dios, que obra interior-
mente en todo agente natural o libre. Pero el que no posee sino imperfec-
tamente un principio cualquiera de actividad (naturaleza, forma o virtud),
no puede obrar por sf mismo a no ser movido por otro. En el orden fisico,
el sol, que es perfectamente licido, puede iluminar por si mismo; pero la
luna, que posee imperfectamente la naturaleza de la luz, no ilumina sino
en cuanto iluminada por el sol. En el orden intelectual, el médico, que co-
noce perfectamente su arte, puede obrar por sf mismo; pero el estudiante
de Medicina, que no estd suficientemente instruido, necesita la direccién
vy asistencia de su maestro, Asf, pues, para las cosas que caen bajo el domi-
nio de la razén, y con relacién a su fin connatural, el hombre puede obrar
por el juicio de su razén; y si, aun en este orden, el hombre fuera ayudado

por una inspiracién espectal de Dios (per specialem instinctum), esto serfa
efecto de una misericordia sobreabundante, mis alld de lo necesario (hoc
erit superabundantis bonitatis). De donde, como dicen los filésofos, no todos
los que tienen las virtudes morales adquiridas tienen también las virtudes
heroicas y divinas.

Pero, en orden al fin tultimo sobrenatural, la razén humana, que nos
mueve a ¢l en cuanto informada de alguna manera e imperfectamente (ali-

97 Véase incluso el mismo P. CrisécoNo, Compendio de ascética y mistica p.21 (1.* ed.),
donde dice expresamente que los dones tienen por misién sperfeccionar los actos de las
virtudess.,

98 1.11.68,2.
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qualiter et imperfecte) por las virtudes teologales, no es suficiente por sf
misma, sino que necesita el instinto y la mocién del Espiritu Santo, segin
aquello de San Pablo: «Qui Spiritu Dei aguntur, hi filii Dei sunt... et he-
redes» (Rom. 8,14 et 16); y en el salmo se dice: «Spiritus tuus bonus deducet
me in terram rectam» (Ps. 142,10); porque nadie puede llegar a la herencia
de aquella tierra bienaventurada a no ser movido y conducido por el Espiritu
Santo. Y, por lo mismo, para conseguir aquel fin es necesario al hombre
el don del Espiritu Santo» 99,

Esta es la doctrina del Angélico Doctor. A muchos les ha pa-
recido excesiva, pero es porque confunden la cuestién de iure con
la de facto. De hecho, muchos se salvan sin los actos de los dones,
aunque no sin sus hébitos 109; pero esto es completamente per acci-
dens y en nada compromete la tesis general. De suyo, en el desarro-
llo de la vida cristiana la actuacién mas o menos intensa de los dones
es moralmente y & veces fisicamente necesaria para conservar la gra-
cia y, por consiguiente, para la salvacién. Tal es, v.gr., el caso del
martirio: o se hace un acto heroico de fortaleza dando intrépidamen-
te la vida por la fe (lo cual apenas se concibe sin el don de fortaleza
perfeccionando la virtud en su acto mas dificil), o se comete un pe-
cado mortal, apostatando. Y de manera semejante hay muchos otros
casos en los que o se hace un acto heroico o se pierde la gracia
(v.gr., caso de Santo Tom4s al ser tentado por la mala mujer en el
castillo de Rocaseca). La razén de esta necesidad es la sefialada por
el mismo Santo Tomas: la insuficiencia de la razén, aun iluminada
por la fe, para conducirnos sin tropiezos al fin sobrenatural. Pero,
ademas, hay otra razén muy clara que se toma de la corrupcién de
la naturaleza humana como consecuencia del pecado original. Las
virtudes no residen en una naturaleza sana, sino en una mal inclinada
por el pecado. Y aunque las virtudes, en cuanto depende de ellas,
tienen de suyo fuerza suficiente para vencer todas las tentaciones que
se les opongan, no pueden de facto, sin la ayuda de los dones, vencer
las tentaciones graves que pueden sobrevenir inesperadamente y de
stbito en un momento dado. En estas situaciones imprevistas, en
las que la caida o la resistencia es cuestién de un instante, no puede
el hombre echar mano del discurso lento y trabajoso de la razén, sino
que es preciso que se mueva rapidamente, como por instinto sobre-
natural, esto es, bajo la influencia y mocién de los dones del Espiritu
Santo. Sin esa mocién de los dones, la caida es casi segura, dada la
inclinacién vicicsa de la naturaleza humana herida por la culpa
original.
Claro que estas situaciones embarazosas y dificiles no son fre-
cuentes en la vida del hombre. Pero de aqui no se sigue que los do-
99 1.I1,68,2
100 He aqui algunos de esos casos: a) Los nifios bautizados que mueren antes de! uso
de la razén. Se salvan sin los actos de las virtudes ni de los dones, aunque no sin sus hdbitos.
b) Los que se arrepienten a la hora de la muerte y mueren en seguida; y ¢) Los que viven
una vida tibia (sin actuacién manifiesta de los dones) y mueren en gracia. Ya sabemos que
las virtudes pueden sin los dones producir actos imperfectos. 8i no se presentan ocasiones

dificiles que requieran la ayuda de los dones, esto bastard para salvarse, pero siempre quasi
per ignem, como dice San Pablo (1 Cor. 3,15).
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nes del Espiritu Santo no sean necesarios para la salvacién, sino que
no lo son para todos y cada uno de los actos saludables. Y ésta es
precisamente la doctrina que vamos a recoger en nuestra tercera

proposicién.

Tercera proposicion: Los dones del Espiritu Santo no son necesarios
para todos y cada uno de los actos saludables.

85. Esta cuestién parece haber surgido modernamente por una falsa
interpretacién de la doctrina de Santo Tomds en el ad secundum de este
mismo articulo que acabamos de comentar, He aquf las palabras mismas

del Santo:

«A lo segundo hay que decir que el hombre no estd perfeccio-
nado de tal manera por las virtudes teologales y morales en orden
al fin sobrenatural que no necesite ser movido siempre por cierto
superior instinto del Espfritu Santo, como consta por la razén ya
expuestay 101,

De la simple lectura de este texto parece desprenderse que el Doctor
Angélico requiere la accién de los dones para todo acto saludable. Pero
es cosa clara que no puede tener ese sentido si—como es elemental en
buena exégesis—se atiende al contexto y a la doctrina inequivoca del santo
en los lugares paralelos. Santo Tomés quiere decir que el hombre no estd
perfeccionado de tal modo por las virtudes teologales y morales, que no tenga
necesidad, a veces, de ser inspirado por el maestro interior. Sabido es que la
palabra siempre puede tener dos sentidos muy distintos: siempre y en cada
instante (semper et pro semper), y siempre, pero no en cada instante (semper
sed non pro semper). Indudablemente, Santo Tom4s la emplea aqui en este
segundo sentido. Convengamos en que la redaccién del texto de la Suma
es obscura y diffcil de traducir; pero el pensamiento del Santo es claro,
sobre todo teniendo en cuenta el contexto del articulo y la doctrina general
de la Suma 102, He aquf las pruebas:

1. Santo Tomds dice en este articulo que los dones son necesarios,
porque sin ellos conocemos y amamos imperfectamente a Dios. Luego sin
ellos le conocemos y amamos aunque sea imperfectamente. Luego no son
necesarios para todo acto saludable.

2.* En el ad tertium dice el Santo que sin los dones, la razén hurmana
no puede repeler la estulticia natural quantum ad omnia. Luego, si no pue-
de ¢en cuanto a todo», siguese que lo puede «en cuanto a algo». Luego no
son necesarios los dones para todo acto de virtud.

El pensamiento de Santo Tomds es, pues, claro teniendo en cuenta
el contexto del articulo. Por otra parte, es cosa cierta que se puede hacer
un acto sobrenatural de fe con una gracia actual, sin ninguna ayuda de los
dones del Espiritu Santo. Tal es el caso de un cristiano en pecado mortal,
que ha perdido los dones del Espfritu Santo juntamente con la caridad, y
que, no obstante, puede hacer todavia actos de fe sobrenatural bajo el in-
flujo de una gracia actual 103,

101 ¢Ad secundum dicendum, quod per virtutes theologicas et morales non ita perficitur
homo in ordine ad ultimum finem quin semper indigeat moveri quodam superiori instinctu
Spiritus Sancti, ratione iam dictas (I-I1,68,2 ad 2).

102 Entre los autores partidarios de la necesidad de los dones para todo acto saludable
se cuentan: LeuMkunL, Theol. Mor. t.1 n.689 (ed. 1885); CarpDENAL MANNING, Della mis-
sione dello Sp. Santo (ed. 1878) c.7; GAUME, Catech. Perseverantiae; y Mons., PierroT: «L’Am
du Clergér (1892, 1898 y 1900), que fué refutado por el P. Frogcer, O.P., en «Revue Tho-
mister (1902).

103 Cf. sobre esta cuestién P. GarogiL: DTC. art. Dons col.1770.
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Es, pues, del todo claro que Jos dones del Espfritu Santo no son nece-
sarios para todos y cada uno de los actos saludables, aunque sean nece-
sarios a todo lo largo de la vida para los actos perfectos y para vencer ciertas
tentaciones graves e imprevistas que podrian comprometer nuestra salvacion,
como hemos visto en la conclusién anterior.

Terminado el estudio de la necesidad de los dones, veamos aho-
ra cudles son sus relaciones mutuas.

8. RELACIONES MUTUAS ENTRE LOS DONES DEL ESPIRITU SANTO

86. Santo Tomds estudia las relaciones mutuas entre los dones
en tres articulos de esta cuestién 68 de la Prima secundae; en el 4,
donde pregunta si los dones estin convenientemente enumerados
en el famoso texto de Isafas; en el 5, donde habla de la conexién de
los dones, y en el 7, al preguntar si la dignidad de los dones respon-
de al orden en que los enumera Isajas. Veamos brevemente la doc-
trina de estos articulos.

Articulo 4. Si los dones del Espiritu Santo estdn convenientemen-
te enumerados.—La respuesta es afirmativa, fundada en la autoridad
de Isafas (11,2).

En el cuerpo del articulo establece el Santo un paralelismo entre
las virtudes morales y los dones, para concluir que en todas las fa-
cultades del hombre que pueden ser principios de actos humanos
hay que poner al lado de las virtudes sus correspondientes dones.
Perc hay que tener en cuenta que Santo Tomaés cambia de pensar
en la Secunda secundae con respecto a la clasificacién de los cuatro
primeros dones 104, y asigna dones, ademds, a las virtudes teolégi-
cas, cosa desconocida en la Prima secundae, donde la clasificacion
se hace tinicamente por analogia con las virtudes intelectuales y mo-
rales 105, He aqui la clasificacién definitiva recogiendo ambos lu-
gares:

1) Para penetrar la verdad: Entendimiento.

2) Para juz- (a) De las cosas divinas: Sabiduria.
gar rec- j,, ) De las cosas creadas: Ciencia.

tamen- ) )
L te..... {c) De la conducta prictica: Consejo.

Enlarazén......

r1) En orden a los demids (Dios, padres, patria): Piedad.

En la virtud ape-< ) E 4 a) Contra el temor de los peligros:
titiva......... |7 0 orden Fortaleza.
L a slmis- }b) Contra la concupiscencia desorde-
MO e es L nada: Temor.

104 Cf, 11-11,8,6, donde advierte expresamente Santo Tomds que sobre esta cu.estién
ha cambiado de pensar: «Sed diligenter intuenti... Et ideo oportet aliter eorum distinctionem
accipere». ) . .

105 Esto no quiere decir-—naturalmente—que en la Prima secundae no se consideren
relacionados los dones con las virtudes teologales, antes al contrario, se nos dice que tomnia
dona pertinent ad has tres virtutes, sicut quaedam derivationes praedictarum virtutum»
(I-11,68,4 ad 3); pero se prescinde de ellas al hacer la clasificacién. Por eso ¢l Santo se corrige

a si mismo en la Secunda secundue,
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Iiste articulo estd intimamente relacionado con el 7, donde habla
¢l Santo de la dignidad de los dones comparados entre si. Vedmoslo

brevemente.

Articulo 7. Si la dignidad de los dones corresponde a la enumera-
cién de Isafas.—La respuesta es con distincién por la autoridad de
San Agustin.

La enumeracion de Isafas, tal como se lee en la Vulgata, es [
siguiente:

1) Sabidurfa.

2) Entendimiento.
3) Consejo.

4) Fortaleza.

5) Ciencia.

6) Piedad.

7)  Temor.

Santo Tomis dice que el profeta pone la sabiduria y el entendj-
miento como primeros simpliciter; pero el consejo y la fortaleza loy
pone antes que la ciencia y piedad por razén de la materia circa quam,
pero no por razén de los principios y de los actos. Por razén de sus
actos propios, los dones hay que clasificarlos de la siguiente manera;
1) Sabidurfa........ ]

En la vida contemplativa JI 2) Epteqdimiento. . Corresponden a las virty.
! "13) Ciencta......... des intelectuales,

4) Consejo.........

5) Diedad.......... Clorresponden a las vi
Enlavidaactiva. ....... 6) Fortaleza........ ! a P ) vittu-
7) Temor.......... €s morales.

Atendiendo a la materia circa quam, el orden es el de Isaias, con
la siguiente distribucién:

( 1) Sabidurfa.

Acerca de las cosas arduas . .......... { ;; gg;izﬁ;mlema

{4) Fortaleza.

6) Piedad.
7) Temor.

Acerca de las cosas comunes..........

{ 5) Ciencia.

Articulo 5: Si los dones del Espiritu Santo existen en mutua cone-
aidn.—Solucién afirmativa por la autoridad de San Gregorio.

Santo Tomés lo prueba diciendo que asi como las virtudes per-
feccionan las facultades del alma para ser gobernadas por la razén,
asi los dones las perfeccionan para ser gobernadas por el Espiritu
Santo. Pero como el Espiritu Santo est4 en nosotros por la gracia y
la caridad, siguese que el que est4 en caridad posee al Espiritu Santo
juntamente con sus dones. Luego Jos dones estén todos en conexién
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con la caridad, como las virtudes morales estdn todas unidas en la
prudencia. No es posible sin la caridad poseer ninguno de los dones
del Espiritu Santo, ni dejar de poseerlos todos juntamente con ella.
Esto nos lleva como de la mano a examinar la cuestién de las re-
laciones de los dones con las virtudes teologales y morales.

:9 RELACIONES DE LOS DONES CON LAS VIRTUDES
TEOLOGATES Y MORALES

847. Santo Tomés exam.na estas relaciones en el articulo 8,
donde pregunta si hay que preferir las virtudes a los dones.

Contesta el Santo con distincién. Los dones son més perfectos
que las virtudes intelectuales y morales, pero las virtudes teologa-
les son més perfectas que los dones.

Fl razonamiento para probarlo es muy sencillo. Los dones son
con respecto a las virtudes teologales—por las cuales el hombre se
une al Espiritu Santo como principio motor—lo que las virtudes
morales son con respecto a las intelectuales, por las cuales se per-
fecciona la razén, que es el principio motor de las virtudes morales.
Por consiguiente, asi como las virtudes intelectuales son mas per-
fectas que las morales, a quienes rigen y gobiernan, asi las virtudes
teologales son mas perfectas que los dones del Espiritu Santo, a quie-
nes regulan 106, Pero si comparamos los dones con las otras virtudes
intelectuales y morales, los dones son mds perfectos, ya que perfec-
cionan las facultades del alma para seguir el impulso del Espiritu
Santo, mientras que las virtudes perfeccionan la razén humana o las
otras facultades en orden a seguir el impulso de la misma razén. Es
manifiesto que a motor mas perfecto corresponden mas perfectas
disposiciones en el mévil 107,

De este articulo conviene destacar lo siguiente:

a) Los dones son a las virtudes teologales lo que las virtudes
morales son a las intelectuales.

b) Las virtudes teologales son més perfectas que los dones
porque tienen por objeto inmediato al mismo Dios, mientras que
los dones se refieren unicamente a la docilidad en seguir las inspira-
ciones del Espiritu Santo. Pero los dones son muy superiores a las
virtudes intelectuales y morales, porque con ellos nos regulamos por
el Espiritu Santo mismo, mientras que con aquéllas nos regulamos
por nuestra propia razon.

¢) Por los dones las facultades del alma quedan perfectamente
preparadas y dispuestas a seguir los impulsos del Espiritu Santo.

d) Las virtudes intelectuales y morales preceden a los dones
en el orden de la generacién o disposicién, porque, estando el hom-
bre bien dispuesto a seguir el dictamen de la razén, se prepara y dis-
pone para recibir la mocién divina de los dones (ad 2).

Veamos ahora las relaciones de los dones con los frutos del Es-
piritu Santo y las bienaventuranzas evangélicas.

106 Cf. el ad 3 del a.4 de esta misma c.68.
107 I.11,68,8.
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10. RELACIONES DE L0OS DONES CON LOS FRUTOS DEL EsSPRITU
SANTO Y LAS BIENAVENTURANZAS EVANGELICAS

Santo Tomas estudia largamente las bienaventuranzas evangé-
licas y los frutos del Espiritu Santo, dedicdndoles dos cuestiones
enteras a continuacién de la de los dones 198. Nosotros vamos a limi-
tarnos a unas someras indicaciones, suficientes pata nuestro objeto,
pero que no dispensan de la atenta lectura y meditacién del texto
bellisimo de la Suma.

Vamos a comenzar con los frutos, que son mas perfectos que
los dones, pero no tanto como las bienaventuranzas evangélicas.

1. Los frutos del Espiritu Santo

88. Cuando el alma corresponde décilmente a la mocién inte-
rior del Espiritu Santo, produce actos de exquisita virtud que pue-
den compararse a los frutos de un é4rbol. No todos los actos que
proceden de la gracia tienen razén de frutos, sino tnicamente los
més sazonados y exquisitos, que llevan consigo cierta suavidad y
dulfzura. Son senciflamente los actos procedentes de los dones del
Espiritu Santo 109, Lo dice expresamente Santo Tomaés en un len-
guaje bello y poético, rarisimo en la Suma:

«Asi, pues, nuestras obras, en cuanto son efecto del Espiritu Santo, que
obra en nosotros, tienen razén de fruto; pero en cuanto se ordenan al fin
de la vida eterna tienen, mis bien, razén de flor. Por lo que se dice en la
Escritura (Eccli. 24,23): «Y mis flores dieron sabrosos y ricos frutoss 110,

Se distinguen de los dones como el fruto se distingue de la rama
y el efecto de la causa. Y se distinguen también de las bienaventu-
ranzas en el grado de perfeccidn; estas tltimas son mas perfectas
y acabadas que los frutos. Por eso todas las bienaventuranzas son
frutos, pero no todos los frutos son bienaventuranzas 111,

Los frutos son completamente contrarios a las obras de la carne,
ya que la carne tiende a los bienes sensibles, que son inferiores al
hombre, mientras que el Espiritu Santo nos mueve a lo que est4 por
encima de nosotros 112,

En cuanto al ntimero de los frutos, la Vulgata enumera doce 113,
Pero en el texto paulino original sélo se citan nueve: caridad, gozo,
paz, longanimidad, afabilidad, bondad, fe, mansedumbre, templan-

108 Cf. I-I1,69 y 70.

109 Aungue no exclusivamente. Pueden proceder también de las virtudes. Segtn Santo
Tomds, son frut_os. de] Espiritu Santo todos aquellos actos virtuosos en los que el alma halla
consolacion espiritual: «Sunt enim fructus quaecumque virtuosa opera, in quibus homo
delectaturs (I-11,70,2).

110 I-I,70,1 ad 1.

111 [-I170,2

112 1.11,70,4.

113 Gal. 5,22-23: ¢Fructus autem Spiritus est: caritas, gaudium, pax, patientia, benigni-
tas, bonitas, longanimitas, mansuetudo, fides, modestia, continentia, castitass.
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za 114, Es que—como dice muy bien Santo Tomds, de acuerdo con
San Agustin 115—el Apéstol no tuvo intencién de enumerarlos to-
dos; quiso Unicamente mostrar qué género de frutos producen las
obras de la carne y cudles otros producen las del Espiritu, y para
ello cita unos cuantos por via de ejemplo. Sin embargo—afiade San-
to Tomds—, todos los actos de los dones y de las virtudes pueden
reducirse, de alguna manera, a los frutos que enumera el Apéstol 116,

2. Las bienaventuranzas evangélicas

89. Mis perfectas todavia que los frutos son las bienaventu-
ranzas evangélicas. Ellas sefialan el punto culminante y el corona-
miento definitivo—ac4 en la tierra—de toda la vida cristiana.

Al igual que los frutos, las bienaventuranzas no son hébitos,
sino actos 117, Como los frutos, proceden de las virtudes y de los
dones 118, Pero son actos tan perfectos, que hay que atribuirlos a
los dones mas que a las virtudes 119, En virtud de las recompensas
inefables que las acompafian, son ya en esta vida como un anticipo
de la bienaventuranza eterna 120,

En el sermén de la Montaiia, Nuestro Sefior las reduce a ocho:
pobreza de espiritu, mansedumbre, lagrimas, hambre y sed de jus-
ticia, misericordia, pureza de corazéa, paz y persecucién por causa
de la justicia 121, Pero también podemos decir que se trata de un
ntmero simbélico que no reconoce limites. Santo Tomas dedica dos
articulos admirables a la exposicién de estas ocho bienaventuranzas
y de sus premios correspondientes 122,

He aqui ahora, en breve visién esquemdtica, la corresponden-
cia entre las virtudes infusas, los dones del Espiritu Santo y las bien-
aventuranzas evangélicas, tal como la establece Santo Tomés 123.

VIRTUDES DONES BIENAVENTURANZAS
Caridad.... Sabidurfa...... Los pacificos.
Teologales (acercajFe.. ... .. .. Entendimiento. Los puros de corazén.
del fin)........ ) Ciencia........ Los que lloran.
| Esperanza.. Temor........ Pobres de espiritu.
Prudencia.. Consejo....... Los misericordiosos.
Morales (acerca de | Justicia..... Piedad........ Los mansos.
los medios). ...} Fortaleza... Fortaleza...... Hambre y sed.

| Templanza. Temor (secun- )
dariamente). . Pobres de espiritu.

114 Cf, Biblia Nicar-CoLunca (BAC), Epistola a los Gélatas s5,22.

115 1-II,90,3 ad 4; cf. a.4 c.

116 1-II,70,3 ad 4.

117 LIV 6g,1.

118 1-I1,69,1 ad 1. X

119 1.1[,70,2: ¢Sed beatitudines dicuntur solum perfecta opera: quae etiam ratione suae
perfectionis, magis attribuuntur donis quam virtutibus» (cf. 69,1 ad 1).

120 I.11.69,2.

121 Mt, 5,3-10.

122 Cf, 1-11,69,3 v 4.

123 Cf. 1-11,68-69; 1I-11,8.0.19.45.52.121.139.141 ad 3.
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En el cuadro anterior no figura la octava bienaventuranza (per-
secuclon por causa de la justicia), porque, siendo la mas perfecta
de todas, contiene y abarca todas las demés en medio de los mayo-
res obstaculos y dificultades 124,

Y pasamos con esto a examinar la dltima cuestién sobre los do-
nes en general: su duracion,

11. DuracidN DE LOS DONES

90. Quiere decir: si los dones terminan con esta vida o si per-
maneceran también en la patria.

Santo Tomés responde con distincién. Considerados en cuanto
a su esencia—esto es, en cuanto perfeccionan las facultades del alma
para seguir Jas mociones del Espiritu Santo—, los dones permane-
ceran en la patria de una manera perfectisima, ya que alli seremos
completamente déciles a las mociones del Espiritu Santo y «Dios
lo ser4 todo en todos», como dice San Pablo 125, Pero, si atendemos
a la materia de los dones, desaparecerd en parte, porque en el cielo
ya no existe tal materia ni tiene razén de ser. Y asi, v.gr., el don de
temor quedara reducido al temor reverencial ante la grandeza e in-
mensidad de Dios; y lo mismo mutatis mutandis ocurrird con los
otros dones en la materia correspondiente a la vida activa, que habra
cesado para siempre en la patria 126,

De este articulo hay que notar principalmente:

1. Que el hombre es movido tanto mdas perfectamente por
los dones, cuanto mas perfectamente se somete a Dios. En la patria
seremos movidos perfectisimamente por ellos, porque estaremos
perfectisimamente sometidos a Dios.

2.2 I.a vida activa termina con la presente vida 127, Por eso, las
obras de la vida activa no serdn en la patria materia de los dones,
pero todos ellos conservardn sus propios actos en lo referente a la
vida contemplativa, que es la vida bienaventurada 128,

* ¥k ok

Y con esto terminamos nuestro estudio sobre los dones en gene-
ral. Pero antes de pasar a otro asunto recojamos en brevisima sin-
tesis todo lo fundamental que sobre ellos enseia Santo Tomds en
la Suma Teoldgica.

124 1.11,69,3 ad s.

125 1 Cor. 15,28: ... ut sit Deus omnia in omnibus?.

126 1.11,68,6.

127 1.11,68,6 obi.3.
128 1.71,68,6 ad 3.
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12. SINTESIS DE LA DOCTRINA DE SANTO TOMAS SOBRE LOS DONES

91. Los dones del Espiritu Santo son siete (a.4) habitos sobre-
naturales (a.3), realmente distintos de las virtudes (a.1), con los cua-
les el hombre se dispone convenientemente para seguir de una ma-
nera pronta, directa e inmediata la inspiracién del Espiritu Santo
de un modo superior a su modo connatural humano (a.1; a.2ad 1) y
en orden a un objeto o fin que las virtudes (hic et nunc) no pueden
por si solas alcanzar (a.2), por lo cual son necesarios para la misma
salvaciéon (ibid.). Son mas perfectos que las virtudes intelectuales y
morales, pero no tanto como las teologales, de las que se derivan
(a.4 ad 3) y por las que son regulados (a.8). Estin conexionados en-
tre si y con la caridad, de tal manera que el que est4 en caridad los
posee todos y sin ella no posee ninguno (a.5); perdurarén en la pa-
tria en grado perfectisimo (a.6). Los dones de sabiduria y entendi-
miento son los mas perfectos; los demds pueden catalogarse de
distintos modos segun se atienda a sus actos propios o a la materia
sobre que versan (a.7). El habitual y perfecto régimen de los dones
se produce cuando el alma se somete habitual y perfectamente a
Dios (a.6). Los dones producen clertos actos exquisitos, llamados
frutos del Espiritu Santo (q.70), y ciertas obras, mds perfectas atin,
que corresponden a las bienaventuranzas evangélicas (q.69).

* ¥ ¥

El estudio detallado de cada uno de los dones en particular lo
reservamos para la tercera parte de esta obra, con una orientacién
més practica y vital. Bastenos saber aqui que con ellos queda com-
pleto el organismo de la vida sobrenatural: son ellos los tltimos ha-
bitos que se infunden en el alma, Ya estd todo dispuesto para po-
nerse en marcha. Tenemos la gracia santificante, como principio y
base del organismo sobrenatural; las virtudes infusas, como poten-
cias, y los dones del Espiritu Santo, como instrumentos de perfec-
cién en manos del supremo Artifice. Para poseer una completa visién
de todo el conjunto maravilloso de nuestra vida sobrenatural nos
falta tan solo echar una ojeada sobre el principio activo que pone en
movimiento ese organismo—Ia gracia actual—y penetrar en el Sanc-
ta sanctorum, esto es, en lo mas hondo y recéndito de nuestra alma,
para caer de rodillas ante la presencia augusta de la Santisima Tri-
nidad, centro, coronamiento, principio y fin de toda nuestra vida
sobrenatural. He aqui lo que vamos a ver, siquiera sea brevemente,
en los dos articulos sigulentes.
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ARTICULO 3
Las GRACIAS ACTUALES

Al abordar la cuestién de las gracias actuales, hemos de advertir, ante
todo, que no vamos a entrar en el torbellino de las disputas que dividen
desde hace siglos a las principales escuelas teolégicas sobre su naturaleza y
funcionamiento. Nos vamos a limitar tan sélo a aquellas someras indica-
ciones que interesan mds de cerca a la Teologfa mistica.

Los puntos que vamos a examinar son cuatro: naturaleza, necesidad, di-
visién y oficios o funciones de las gracias actuales. Ello basta para nuestros
planes.

92. 1. Naturaleza.—Pueden definirse las gracias actuales

diciendo que son aquellas que ¢disponen o mueven a manera de cua-
lidad fluida y transeunte para obrar o recibir algo en orden a la vida
eterna». Ordenadas por su misma naturaleza a los habitos infusos,
sirven para disponer el alma a recibirlos cuando no los tiene todavia
o para ponerlos en movimiento cuando ya existen en ella.

Se reciben en las potencias mismas del alma, elevandolas unas
veces para producir actos sobrenaturales indeliberados—como ocu-
rre con la gracia operante—y otras veces para producirlos de una
manera deliberada (gracia cooperante).

No pueden reducirse a ninguna especie determinada, ya que se
trata de cualidades fldidas y transitorias comunicadas por Dios e
impresas en las potencias del alma a manera de movimientos o de
pasiones transedntes. Se reducen en cada caso a la especie del ha-
bito o del acto a que mueven (v.gr., a la fe, a la esperanza, etc.).

De estas nociones se deducen facilmente las principales dife-
rencias entre las gracias habituales y las actuales:

1) Las gracias habituales (gracia santificante, virtudes infusas
y dones del Espiritu Santo) son cualidades permanentes (habitos) que
producen su efecto en cuanto tales de una manera continua e inde-
fectible en el sujeto en que residen (la esencia del alma o sus poten-
cias y facultades). Las actuales, en cambio, son mociones fliidas y
transetintes cuyo efecto final se frustra muchas veces.

2) Las gracias habituales se limitan a disponer para la accién
(radical o préximamente, segin se trate de la gracia misma o de las
virtudes y los dones). Las actuales, por el contrario, empujan y pro-
ducen la accion misma.

3) Las virtudes y los dones tienen un campo limitado, que
afecta a determinadas potencias y a determinados objetos y opera-
ciones. l.as gracias actuales, en cambio, se extienden a toda la vida
sobrenatural y a todas sus operaciones,

93. 2. Necesidad.—Las gracias actuales son absolutamente
necesarias en el orden sobrenatural dindmico. Es imposible que el
esfuerzo puramente natural del alma pueda poner en ejercicio los
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hébitos infusos, toda vez que el orden natural no puede determinar
las operaciones del sobrenatural. Ni es posible tampoco que puedan
esos habitos actuarse por si mismos, porque un habito cualquiera
nunca puede actuarse sino en virtud y por accién del agente que lo
caus¢; y, tratindose de hibitos infusos, sélo Dios que los produjo
puede ponerlos en movimiento. Se impone, pues, la accion de Dios
con la misma necesidad absoluta con que se exige en Metafisica la
influencia de un ser en acto para que una potencia cualquiera pueda
producir el suyo. En absoluto, Dios podria desarrollar y perfeccio-
nar la gracia santificante, infundida en la esencia misma de nuestra
alma, a base Gnicamente de gracias actuales, sin infundir en las po-
tencias ningiin habito sobrenatural operativo 1. Pero, en cambio, no
podria desarrollarla sin las gracias actuales aun dotdndonos de toda
clase de hébitos operativos infusos, ya que esos hébitos no podrian
jamdas pasar al acto sin la previa mocién divina, que en el orden so-
brenatural no es otra cosa que la gracia actual.

Todo acto de una virtud infusa cualquiera y toda actuacién de
los dones del Espiritu Santo supone, por consiguiente, una previa
gracia actual que ha puesto en movimiento esa virtud o ese don 2.
Precisamente la gracia actual no es otra cosa que el influjo divino
que ha movido ese hibito infuso a la operacién.

94. 3. Division.—Los tedlogos han ideado una larga lista
diferencial entre las gracias actuales. He aqui las principales clases
con sus correspondientes caracteristicas:

1) (GRACIA OPERANTE Y COOPERANTE. Laprimera es aquellaenlaque el
movimiento se atribuye a sélo Dios: nuestra alma es movida, pero no mueve.
La cooperante es aquella en la que el alma es movida y mueve a la vez. Asf ha-
blan Santo Tomds y San Agustin 3,

2) GRACIA EXCITANTE Y ADYUVANTE. La primera nos impulsa a obrar
estando distraidos o inactivos. La segunda nos ayuda a obrar estando ya
decididos a ello.

1 Aunque ya hemos dicho varias veces—de acuerdo con Santo Tomdis —que esto serfa
antinatural y violento. Hablamos ahora unicamente de la potencia absoluta de Dios, no de
lo que de hecho ha realizado en nuestras almas.

2 Aunque, desde luego, no toda gracia actual produce infaliblemente un acto de vir=
tud. Puede tratarse de una gracia suficiente a la que el hombre resiste (v.gr., el pecador que
oye un sermén y no hace caso).

3 I-IL111,2: ¢In illo ergo effectu in quo mens nostra est mota et non movens, solus autem
Deus movens, operatio Deo attribuitur: et secundum hoc dicitur gratia operans. In illo
autem effectu in quo mens nostra et movet et movetur, operatio non solum attribuitur Deo,
sed etiam animae: et secundum hoc dicitur gratia cooperans».

He aquf esta misma doctrina expuesta por San Agustin: «Porque en verdad comienza
El a obrar para que nosotros queramos (gracia operante), y cuando ya queremos, con nosotros
coopera para perfeccionar la obra (gracia cooperante)... Por consiguiente, para que nosotros
queramos, comienza a gbrar sin nosotros, y cuando queremos y de grado obramos, con nosotros
coopera. Con todo, si El no obra para que queramos, o no coopera cuando ya queremos,
nada podemos en orden a las buenas obras de piedads (cf. De gratia et libero arbitrio c.17,
ed. BAC, n.350 p.269). X

Y¥sta divisién, que es la fundamental, tiene una gran importancia en Ascética y Mistica.
T.a gracia cooperante es la propia de las virtudes infusas; por eso el alma tiene conclencia
e que se mueve a si misma, ayudandola Dios, a esos actos de virtud. En cambio, bajo la gra-
cia operante, que es la propia de los dones y contiene eminenter las gracias cooperantes, el
alma se siente movida por Dios, limitandose ella a dejarse conducir por El. De ah{ proviene
la pasividad —relativa siempre, como veremos en su lugar correspondiente —propia y ca-
racterfstica del ¢stado mistico.

Teol, de la Perfec. 8
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3) (GRACGIA PREVENIENTE, CONCOMITANTE, SUBSECUENTE. Laprimera pre-
cede al acto del hombre moviendo o disponiendo la voluntad para que quiera.
La segunda acompafia a} acto del hombre concurriendo con €l a un mismo

efecto. La tercera se dice por relacién a un efecto anterior producido por -

otra gracia 4.

4) GRACIA INTERNA Y EXTERNA, La primera ayuda intrinsecamente a la
potencia y concurre formalmente a la produccién del acto. La segunda
influye tan sélo exteriormente, moviendo la potencia por medio de los
objetos que la rodean (v.gr., por los ejemplos de Cristo o de los santos).

5) GRACIA SUFICIENTE Y EFICAZ. La suficiente nos empuja a obrar. La
eficaz produce infaliblemente el mismo acto. Sin la primera no podemos obrar,
con la segunda obramos libre, pero infaliblemente. La primera nos deja
sin excusa ante Dios, la segunda es un efecto de su infinita misericordia 5.

Como se ve, todas estas divisiones pueden reducirse facilmente
a las gracias operantes y cooperantes. Porque las gracias excitantes
y prevenientes son realmente gracias operantes, las adyuvantes y sub-
secuentes coinciden con las cooperantes y las gracias suficientes y
las eficaces se reducen a unas o a otras segin los casos. Y todas son
cualidades fliidas que mueven las potencias del alma a los actos so-
brenaturales indeliberados o deliberados.

95. 4. Oficios y funciones.—Tres son las funciones u oficios
de las gracias actuales: disponer al alma para recibir los habitos in-
fusos, actuarlos e impedir su desapariciéon. Una palabra sobre cada
uno de ellos.

En primer lugar disponen al alma para recibir los habitos infu-
sos cuando carece de ellos por no haberlos tenido nunca o por ha-
berlos perdido culpablemente. La gracia actual lleva consigo, en
este caso, el arrepentimiento de las propias culpas, el temor del cas-
tigo, la conflanza en la divina misericordia, etc.

En segundo lugar sirven para actuarlos cuando ya se poseen en
unién con la gracia habitual o sin ella (fe y esperanza informes). Esta
actuacion, supuesta la unién con la gracia habitual, lleva consigo el
perfeccionamiento de los habitos infusos y, por consiguiente, el cre-
cimiento y desarrollo de toda la vida sobrenatural.

Finalmente, la tercera funcién de la gracia actual es la de evitar
que los habitos infusos desaparezcan del alma por el pecado mortal.
Implica el fortalecimiento contra las tentaciones, la indicacién de
los peligros, el amortiguamiento de las pasiones, la inspiracién de
los buenos pensamientos, etc.

Como se ve, la gracia actual es de un precio inestimable. Es ella
en rigor la que da eficacia a la habitual, a las virtudes y a los dones.
Es el impulso de Dios, que pone en marcha el organismo de nues-
tra vida divina desde las profundidades mas recénditas de nuestra
alma. Porque no lo olvidemos: nuestra alma, adornada con la gracia,
es un templo. En él tiene su asiento y morada permanente el Dios
Uno y Trino que nos enseia la fe.

He aqui la ultima cuestién que vamos a examinar antes de ter-
minar este capitulo,

4 I-II,;I!.J. 5 SALMANTICENSES, D gratia d.5 n.180.

¢. 1. NATURALEZA DE La vIDA SOBRRENATURAL 1635

ARTICULO 4

LA INHABITACION DE LA SANTiSIMA TRINIDAD
EN EL ALMA

S.Twu., 1,43; Sukrez, De Trinitate 12,5; TERRIEN, La gracia y la gloria 1.4 (Madrid 1943);
FroGer, De ['habitation du Saint Esprit dans les dmes justes (Parfs 1900); GARDELL, La struc-
ture de I'dme et Vexpérience mystique 2 (1927) 6-87; GALTIER, L'habitation en nous des Trois
Personnes (Roma 1950); RETAILLEAU, La sainte Trinité dans les dmes justes (Angers 1932);
PHILIPON, La doctrina espiritual de sor Isabel de la Trinidad c.3; M. Cukrvo, La inhabita-
cion de la Trinidad en toda alma en gracia (Salamanca 1945).

Vamos a examinar las tres cuestiones fundamentales: existencia,
naturaleza y finalidad de la inhabitacién divina en nuestras almas.

96. 1. Existencia.—La inhabitacién de la Santisima Trinidad
en el alma del justo es una de las verdades mas claramente manifes-
tadas en el Nuevo Testamento 1. Con insistencia que muestra bien
a las claras la importancia soberana de este misterio, vuelve una y
otra vez el sagrado texto a inculcarnos esta sublime verdad. Recor-
demos algunos de los testimonios més insignes:

«Si alguno me ama, guardard mi palabra, y mi Padre le amari, y vendre-
mos a él y en él haremos nuestra morada» (To. 14,23).

«Dios es caridad, y el que vive en caridad permanece en Dios y Dios en
¢l (1 To. 4,16).

«;No sabéis que sois templos de Dios y que el Espiritu de Dios habita
en vosotros? Si alguno profana el templo de Dios, Dios le destruird, Porque
e] templo de Dios es santo, y ese templo sois vosotros» (1 Cor. 3,16-17).

«¢O no sabéis que vuestro cuerpo es templo del Espiritu Santo, que estd
en vosotros v habéis recibido de Dios, y que, por tanto, no os pertenecéis?»
(1 Cor. 6,19).

«Pues vosotros sois templo de Dios vivor (2 Cor. 6,16).

«Guarda el buen depésito por la virtud del Espiritu Santo, que mora
en nosotrosy (2 Tim. 1,14).

Como se ve, la Sagrada Escritura emplea diversas férmulas para
expresar la misma verdad: Dios habita dentro del alma en gracia.
Con preferencia se atribuye esa inhabitacién al Espiritu Santo, no
porque quepa una presencia especial del Espiritu Santo que no sea
comtn al Padre y al Hijo 2, sino por una muy conveniente apropia-
cidn, ya que es ésta la gran obra del amor de Dios al hombre y es el
Espiritu Santo el Amor esencial en el seno de la Trinidad Santisima.

1 Como es sabido, aunque en el Antiguo Testamento hay algunos rastros y vestigios
del misterio trinitario —sobre todo en la doctrina del «Espiritu de Dios y de la «Sabidurfar—,
sin embargo, la plena revelacién del misterio de la vida intima de Dios estaba reservada al
Nuevo Testamento.

2 As! lo pensaron algunos tedlogos, como Lessio, Petau, Tomassino, Scheeben, etc.;
pero la inmensa mayoria afirma la doctrina contraria, que se deduce claramente de los
datos de la fe y de la doctrina de la Iglesia (Denz. 281-703). Cf. TerriEN, La gracia y la
gloria 1.6 ¢.6 y apénd.5; FroGEr, De habitation du Saint Esprit dans les dmes justes apénd,
P.4428; Gavrtisr, L’habitation en nous des Trois Personnes p.1.* c.1 (Roma 1950).
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Los Santos Padres, sobre todo San Agustin, tienen paginas be-
Hisimas comentando ¢l hecho inefable de la divina inhabitacién en
el alma del justo.

97. 2. Naturaleza.—Mucho han escrito y discutido los ted-
logos acerca de la naturaleza de la inhabitacién de las divinas per-
sonas en el alma del justo. Nosotros vamos a recoger aqui las prin-
cipales opiniones sustentadas por los tedlogos, sin pretender dirimir
una cuestién que sélo secundariamente afecta al objeto y finalidad
de nuestra obra. He aqui esas opiniones:

1.2 La inhabitacién consiste formalmente en una unién fisica y amis-
tosa entre Dios y el hombre realizada por la gracia, en virtud de la cual
Dios, uno y trino, se da al alma y estd personal y substancialmente presente
en ella, haciéndola participante de su vida divina.

He aqui cémo explica esta doctrina el P. Galtier, que es uno de sus de-
votos partidarios. La gracia es como un sello en materia fluida. Y asf como
es indispensable para la permanencia de la sigilacién en la materia fldida
la permanente aplicacién del sello, ya que de lo contrario desaparecerfa la
sigilacién, de manera semejante para que permanezca la gracia en el alma
—que es como la sigilacién asimilativa del alma a la divina naturaleza— es
menester que permanezca siempre esta divina naturaleza fisicamente pre-
sente 3,

Esta interpretacién es rechazada por muchos tedlogos por cuanto no
parece trascender el modo comun de existir que Dios tiene por esencia en
todas las cosas creadas.

2.8 Otros teblogos, desde el siglo XIV en adelante, interpretaron el
pensamiento del Angélico Doctor como si hubiera puesto la causa formal
de la inhabitacién en el solo conocimiento y amor sobrenaturales, indepen-
dientemente de la presencia de inmensidad, esto es, en la sola presencia
intencional. Sudrez quiso completar esta doctrina con la de la amistad sobre-
natural, que establece la caridad entre Dios y el alma, y que reclama y
exige, segiin él, la presencia real—no sélo intencional—de Dios en el alma;
de tal manera—dice—, que por la fuerza de esa amistad Dios vendrfa real-
mente al alma aunque no estuviera ya en ella por ningtn otro titulo (verbi-
gracia, por la presencia de inmensidad) 4.

Pero esta explicacién suareciana no ha satisfecho a la mayor parte de
los teélogos; porque la amistad, como quiera que pertenezca al orden afec-
tivo, no se comprende cémo pueda hacer formalmente presentes a las per-
sonas divinas, El amor en cuanto tal no puede hacer fisicamente presente
al amado, ya que es de orden puramente intencional.

3.2 Un sector de la escuela tomista, a partir de Juan de Santo Tomas 5,
interpreta al Angélico Doctor en el sentido de que, presupuesta ante todo la

presencia de inmensidad, la gracia santificante, por razén de las operaciones
de conocimiento y amor procedentes de la fe y la caridad, es la causa formal
de la inhabitacién de las divinas personas en el alma del justo. Segun esta
sentencia, el conocimiento y el amor no constituyen la presencia de Dios
en nosotros, sino que, presupuesta esta presencia por la general de inmen-
sidad, ]a presencia especial de las personas divinas consiste en su conocimiento
y amor sobrenaturales, o sea en las operaciones provenientes de la gracia.

3 Cf. P. GaLTier, L’habitation en nous des Trois Personnes (Ro..... 1950) p.217-240.
4 Cf. Sukrez, De Trinitate 12,5,13. .
5 Cf. Toannes a 5. Troma, Cursus theologicus in 1 q.43 doar.
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Esta teorfa, mucho més aceptable que la anterior, parece tener en con-
tra, sin embargo, una dificultad insuperable. Si las operaciones de conoci-
miento y amor provenientes de la gracia santificante fueran la causa formal
de la inhabitacién trinitaria, habrfa que negar el hecho de la inhabitacién
en los nifios bautizados antes del uso de la razén, en los justos dormidos o
simplemente distraidos y en toda alma santa que dejara de pensar y de amar,
en un momento dado, en las divinas personas. A esta dificultad replican los
partidarios de esta teorfa que aun en esos casos se darfa cierta presencia
permanente de la Trinidad por la posesién de los hibitos sobrenaturales de
la fe y la caridad, capaces de producir esa presencia. Pero esta respuesta
no satisface a muchos tedlogos, por cuanto la posesién de esos hdbitos sobre-
naturales nos darfa unicamente la facultad o poder de producir la inhabita-
cién al reducirlos al acto, pero siempre serfa verdad que mientras tanto no
tendriamos inhabitacién propiamente dicha.

4.% Otros teélogos 6, finalmente, propugnan la unién de la primera y
tercera de estas teorfas para explicar adecuadamente el hecho de la divina
inhabitacién. Segtin ellos, las personas divinas se hacen presentes de algtin
modo por la eficiencia y conservacién de la gracia santificante, ya que esta
gracia nos da verdaderamente una participacién fisica y formal de la natu-
raleza divina en cuanto tal—cosa que no ocurre en la eficiencia y conserva-
cién de las cosas puramente naturales—y, por lo mismo, nos da una parti-
cipacién en el misterio de la vida intima de Dios, aun conservando intacto
el principio teolégico certisimo de que en las operaciones ad extra obra
Dios como uno y no como trino. Presente ya de algin modo la Trinidad en
el alma por la gracia, el justo entra en contacto con ella por las operaciones
de conocimiento y amor que brotan de la misma gracia. Por la produccién
de la gracia, Dios se une al alma como principio; y por las operaciones de
conocimiento y amor, el alma se une a las divinas personas como término
de esas mismas operaciones. De donde la inhabitacién trinitaria es un hecho

ontoldgico y psicoldgico; en primer lugar ontoldgico (por la produccién y con-
servacién de la gracia) y en segundo lugar psicoldgico (por el conocimiento
y amor sobrenaturales).

Como se ve, las opiniones son muchas, v acaso ninguna de ellas
nos dé una explicaciéon enteramente satisfactoria del modo miste-
rioso como se realiza la presencia real de las divinas personas en el
alma del justo. En todo caso, para la vida de piedad y adelantamiento
en la perfeccién, mis que el modo como se realiza, interesa el hecho
de la inhabitacién, en el cual estin absolutamente de acuerdo todos
los tedlogos catdlicos.

98. 3. Finalidad.—Abordamos ahora una materia interesan-
tisima de importancia extraordinaria en la vida de piedad y de con-
secuencias decisivas en Teologia mistica 7,

Tres son las principales finalidades de la inhabitacién de la San-
tisima Trinidad en el alma justificada: 1) hacernos participantes de
su vida intima divina; 2) constituirse en motor y regla de nuestros
actos; y 3) constituirse en objeto fruitivo de una experiencia inefa-
ble. Examinemos despacio todo esto.

6 Cf. 8. Gonzivez, De gratia n.z12: «Sacrae Theologiae Summas (vol.3 p.6r1 2.% ed.
BAGC, 1933).

7 Para redactar esta seccién nos inspiramos principalmente en el Doctor Angélico y en
el magnifico estudio del P. MENENDEZ-REIGADA, Los dones del Espiritu Santo v la perfeccion
cristiana c.t nota B, cuyas palabras trasladamos a veces textualmente.
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1) La Santisima Trinidad, inhabitando en nuestras almas,
nos hace participar de su vida intima divina.

Al decir que Dios mora en nuestras almas como en un templo,
expresamos una verdad que se apoya inmediatamente en dos famo-
sos textos de San Pablo 8; pero hemos de guardarnos muy bien de
imaginar que la presencia de Dios en nosotros es semejante a la de
Cristo sacramentado en el templo material o en su taberniculo, esto
es, de una manera inerte, sin mas que una relacién puramente local
con todo cuanto le rodea. Nada de esto. La presencia de Dios en
nuestras almas por la gracia es infinitamente superior a ésta. Somos
templos vivos de Dios y de una manera vital poseemos las personas
divinas.

Para asomarnos un poco a este misterio inefable es preciso re-

cordar que la gracia es como la «simiente de Dios» 9 que nos engen-
dra y hace nacer a una nueva vida; a la vida divina participada, con
la cual no sélo nos llamamos hijos de Dios, sino que lo somos en
realidad 10. Constantemente se nos inculca esta doctrina de nuestra
filiacién divina en las paginas inspiradas, no menos que la de la in-
habitacién, con la cual guarda una relaciéon muy estrecha. Porque
¢qué hace Dios—en efecto—inhabitando en el alma? No otra cosa
que comunicarle su misma vida divina, engendrarla hija suya, que
eso es darle una participacién de su naturaleza y de su vida. Y esa
generacién no se verifica, como en las generaciones humanas, por
un acto transednte, en virtud del cual el hijo comienza a ser y a vivir
independientemente del padre aunque de él tome su origen, sino que
supone un acto de Dios continuado e ininterrumpido mientras el
alma se conserve en su amistad y gracia. Porque asi como, si el Dios
Creador retirara por un momento su accién conservadora de los se-
res creados, todos ellos volverian ipso facto a la nada de donde los
sac6 11, de manera semejante, si Dios retirara un momento su accién
conservadora de la gracia en el alma del justo, la gracia se extingui-
ria y el alma dejarfa de ser hija de Dios. El alma estd por la gracia
recibiendo continuamente de Dios su vida sobrenatural, de manera
semejante a como el embrién en el seno materno recibe en cada ins-
tante la vida de la madre y de ella vive. Para eso ha venido Cristo al
mundo, ¢para que vivamos por Ely, como dice el apéstol San Juan 12;
y el mismo Cristo nos dice en el Evangelio: «Yo he venido para que
tengan vida, y la tengan abundante» 13, Ahora se comprende lo que
querfa decir San Pablo con aquella su misteriosa expresién: «Ya no
vivo yo; es Cristo quien vive en mi» 14,

8 Cf. 1 Cor. 3,16-17 y 6,10.
9 Cf. 1 Jo. 3,9.

10 Cf. 1 Jo. 3,1.

11 Cf, 1,104,

12 y Jo. 4,9.

13 To. 10,10,

14 Gal. 2.20.
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Tiene, pues, nuestra generacién divina adoptiva alguna semejanza con
la generacion eterna del Verbo en el seno del Padre, y nuestra unién con
Dios por la gracia se parece de algun modo a la unién existente entre E|
y el Padre por el Espiritu Santo. Ningdn teélogo se hubiera atrevido jamas
a decir esto si no tuviéramos por delante las palabras mismas de Cristo en
su sublime oracién sacerdotal en la noche de la cena: «Pero no ruego sélo
por éstos, sino por cuantos han de creer en mi por su palabra, para que
todos sean uno, como td, Padre, estds en mi y yo en ti, para que también
ellos sean uno en nosotros y el mundo crea que ti me has enviado. Y yo
les he dado a ellos la gloria que ta me diste, a fin de que sean uno como
nosotros somos uno. Yo en ellos y t4 en mi para que sean consumados en Ja
unidadb» 15,

El Hijo es uno con el Padre por su unidad de naturaleza, y nosotros so-
mos uno con Dios por participacién fisica y formal de su misma naturaleza
divina, que eso y no otra cosa es la gracia. El Hijo vive del Padre, y nosotros
vivimos participativamente de Dios. El estd en el Padre y el Padre en El 16,
y nosotros estamos también en Dios y Dios en nosotros 17,

Por aqui se ve como mediante la gracia somos introducidos en
la vida trinitaria, que es la vida misma de Dios, y cémo El habita
en nosotros, comunicindonos esa misma vida divina. Y son las tres
divinas personas las que en nosotros moran, pues no es propiedad
de ninguna de ellas en particular el engendrarnos como hijos de
Dios, sino que es una accién enteramente comdn a las tres.

Estan, pues, en el alma justificada las tres divinas personas en-
gendrandola sobrenaturalmente, vivificandola con su propia vida,
introduciéndola por el conocimiento y el amor en lo mas hondo de
sus intimas relaciones. Ahi ¢l Padre engendra realmente al Hijo, vy
del Padre y del Hijo procede real y verdaderamente el Espiritu San-
to, realizdndose dentro del alma el sublime misterio de la unidad
trina y de la trinidad una, que es la vida misma de Dios.

2) Por la gracia de la inhabitacién, el Espiritu Santo se une
al alma como motor y regla de nuestros actos.

La vida es esencialmente movimiento, dinamismo, actividad.
Precisamente conocemos la existencia de una forma vital y la natu-
raleza de la misma por la actividad que desarrolla. Siendo, pues, la
gracia una forma divina, también ha de ser divina su actuacién; es
una exigencia intrinseca de la misma gracia en cuanto participacion
formal de la naturaleza misma de Dios. Vivir en acto la vida divina
es obrar de un modo divino.

Ahora bien: ésta es precisamente la funcién y finalidad de los
dones del Espiritu Santo, como ya vimos en su lugar correspondien-
te. La razén humana iluminada por la fe, que es la regla de las vir-
tudes infusas, es un motor de poca potencia, una regla demas'iado
corta para opcraciones tan altas, que tienen que dar alcance al mismo

15 To. 17,20-23,
16 o, 14,10,
Vg lo. 416,
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Dios tal como es en s{ mismo. Es verdad que las virtudes teologales
tienen por objeto inmediato al mismo Dios, y precisamente tal como
es en si mismo; pero, como vimos largamente en su lugar, mientras
estén sometidas a la regulacién de la razén humana (aunque sea ilu-
minada por la fe) y tengan que acomodarse al modo humano que la
razén les imprime forzosamente, no podran desarrollar plenamente
sus Inmensas virtualidades divinas por falta de ambiente o clima
propicio. Esta es la razén invocada por el Doctor Angélico para pro-
bar la necesidad de los dones del Espiritu Santo, que, perfeccionan-
do las virtudes infusas al comunicarles su modalidad divina, las colo-
can en el plano y atmésfera estrictamente sobrenatural que exige la
naturaleza misma de la gracia y de las virtudes infusas. La razén hu-
mana, bajo la influencia y mocién de los dones, es mas bien actuada
que actta ella misma (potius agitur quam agit), y los actos resultan
materialmente humanos, pero formalmente divinos. Sélo asi llega-
mos a vivir en toda su plenitud la vida divina recibida por la gracia.

Por donde se ve que la mocién divina de los dones es muy distinta de
la mocién divina que pone en marcha las virtudes infusas. En la mocién
divina de las virtudes, Dios acta como causa principal primera, pero al
hombre le corresponde la plena responsabilidad de la accién como causa
principal segunda enteramente subordinada a la primera; por eso los actos
de las virtudes son totalmente nuestros, pues parten de nosotros mismos,
de nuestra razén y de nuestro libre albedrfo, aunque siempre—desde
Iuego—Dbajo la mocién de Dios como causa primera, sin la cual ningun ser
en potencia puede pasar al acto en el orden natural ni en el sobrenatural.
Pero en el caso de los dones, la mocién divina que los pone en marcha es
muy distinta: Dios acta no como causa principal primera, sino como causa
principal tnica, y el hombre deja de ser causa principal segunda, pasando
a la categoria de simple causa instrumental del efecto que el Espiritu Santo
producird en el alma como causa principal unica. Por eso los actos proce-
dentes de los dones son materialmente humanos, pero formalmente divinos,
de la misma manera que la melodfa que un artista arranca de su arpa es
materialmente del arpa, pero formalmente del artista que la maneja. Y esto
no disminuye en nada el mérito del alma que produce instrumentalmente
ese acto divino secundando décilmente la divina mocién, ya que no actda
como un instrumento muerto o inerte—como el cepillo del carpintero o la
pluma del escritor—, sino como un instrumento vive y consciente que se
adhiere con toda la fuerza de su libre albedrio a la mocién divina, dején-
dose conducir por ella y secundindola plenamente 18, Como ya vimos en
su lugar correspondiente {(cf. n.77), la pasividad del alma bajo la mocién

18 Lo dice expresamente Santo Tomds al contestar a una objecién sobre la necesidad
de los dones como hdbitos. He aqui la objecion y su respuesta:

OpjecioN: «Los dones del Espiritu Santo perfeccionan al hombre en cuanto que obra
movido por el Espiritu de Dios, como ya dijimos. Pero el hombre, movido por el Espiritu de
Dios, se comporta respecto de El como instrumento; y es el agente principal, no el instrumento,
}e)! que debe ser perfeccionado por un habito. Luego los dones del Espiritu Santo no son ha-

itoss,

Respuesta: «El argumento serfa vélido en el caso de un instrumento cuya misién no
fuera actuar, sino Gnicamente ser actuado. Pero el hombre no es un instrumento de este gé-
nero, sino.que de tal modo es movido por el Espiritu Santo, que también €l obra o se mueve,
por cuanto estd dotado de libre albedrio. Luego necesita de un hébitos (I-1I 68,3 ad 2).

Santo Tomés repite esta misma doctrina en otros muchos lugares. Véase, por ejemplo,
con respecto a la humanidad de Cristo, instrumento del Verbo divino, que se movia, sin embar-
g0, por propia voluntad secundando la accién del Verbo: 111 18,1 ad 2.
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divina de los dones es tan sélo relativa, o sea, tan sélo con respecto a la
iniciativa del acto, que corresponde tnica y exclusivamente al Espfritu
Santo; pero, una vez recibida la divina mocién, el alma reacciona activamente
y se asocia intens{simamente a ella con toda la fuerza vital de que es capaz
y con toda la plenitud de su libre albedrfo. De esta manera se conjugan y
completan mutuamente la iniciativa divina, la pasividad relativa del alma,
la reaccién vital de la misma, el ejercicio del libre albedrfo y el mérito so-
brenatural de la accién.

De manera que, por la mocién divina de los dones, el Espi-
ritu Santo, inhabitante en el alma, rige y gobierna inmediatamente
nuestra vida sobrenatural. Ya no es la razén humana la que
manda y gobierna; es el Espiritu Santo mismo, que actia como
regla, motor y causa principal tnica de nuestros actos virtuosos,
poniendo en movimiento todo el organismo de nuestra vida so-
brenatural hasta llevarlo a su pleno desarrollo.

3) Por la inhabitacién en nuestras almas, la Santisima Tri-
nidad se constituye en objeto fruitivo de experiencias ine-
fables.

Es un hecho atestiguado por todos los misticos experimentales
que alld «n el més profundo centro de su alma» 19 experimentan la
presencia augusta de la Santisima Trinidad obrando intensisima-
mente en ellas. Escuchemos a Santa Teresa:

«Acaecfame... venirme a deshora un sentimiento de la presencia de
Dios que en ninguna manera podia dudar que estaba dentro de mf, o yo
toda engolfada en Eb 20,

«Y cada dfa se espanta mis esta alma, porque nunca més le parece se
fueron de con ella—habla de las divinas personas—, sino que notoriamente
ve, de la manera que queda dicho, que estdn en lo interior de su alma; en
lo muy muy interior, en una cosa muy honda, que no sabe decir cémo es,
porque no tiene letras, siente en sf esta divina compafifa 21.

Podrfamos multiplicar indefinidamente los textos de los misticos
experimentales 22, Es tan clara e inequivoca esta experiencia divina
en las almas contemplativas, que algunas llegaron a conocer por ella
el misterio de la inhabitacién de las divinas personas aun antes de
haber tenido la menor noticia de él 23,

En realidad, los misticos experimentales no hacen sino confirmar
con sus sublimes experiencias las ensefianzas mds elevadas de la Teo-
logia. Es Santo Tomds, el principe de la Teologia catélica, quien ha-

19 Cf. SaN JuaN pE LA Cruz, Llama canc.1 v.3.

20 SanTA TERESA, Vida 10,1.

2t SaNTA TERESA, Moradas séptimas 1,7.

22 El P, PouLAIN trae una larga serie en su obra Des grdces d'oraison c.5 n.2-48.

23 Tal ocurrié, v.gr., con la gran mistica de nuestros dfas Sor IsABEL DE LA TRINIDAD,
que se sentfa thabitada» sin conocer todavia el misterio inefable de la inhabitacién divina,
que le explicé después el P. Vallée, O.P., a quien interrogé sobre su sublime experiencia
(cf. P. PriLipoN, La doctrine spirituelle de soeur Elisabeth de la Trinité ¢.1 n.8 y ¢.3 n.x).
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blando precisamente como tedlogo llegd a escribir en la Suma Teold-
gica estas asombrosas palabras: ’

«Por el don de la gracia santificante es perfeccionada la criatura racio-
nal, no sélo para usar libremente de aquel don creado, sino para gozar de
la misma persona divina» 24,

Y unas lineas mas arriba, en el cuerpo de ese mismo articulo,
habia dejado escrito:

«No se dice que poseamos sino aquello de que libremente podemos
usar y disfrutar, v sélo por la gracia santificante tenemos la potestad de dis-
frutar de la persona divina» 25.

He ahi en toda su sublime grandeza la finalidad mds entrafiable
de la inhabitacién divina en nuestras almas. Dios mismo, uno en
esencia y trino en personas, se constituye en objeto de una experien-
cia inenarrable. Las divinas personas se nos entregan para que goce-
mos de ellas, segin la asombrosa terminologfa del Doctor Angélico.
Y cuando ese goce experimental alcanza las exquisiteces de la unién
transformativa, las almas llegadas a esas alturas ya no saben ni quie-
ren expresarse en el lenguaje de la tierra; prefieren callar y saborear
a solas lo que de ninguna manera podrian dar a entender a los demas.
Oigamos a San Juan de la Cruz:

«De donde la delicadez del deleite que en este toque 26 se siente, es im-
posible decirse; ni yo querrfa hablar de ello, porque no se entienda que
aquello no es méas de lo que se dice, que no hay vocablos para declarar cosas
tan subidas de Dios como en estas almas pasan, de las cuales el propio
lenguaje es entenderlo para s y sentirlo para si, y callarlo y gozarlo el que
lo tiene... Y asf s6lo se puede decir, y con verdad, que a vida eterna sabe;
que aunque en esta vida no se goza perfectamente como en la gloria, con:
todo eso, este toque, por ser toque de Dios, a vida eterna sabe» 27,

Es en estas alturas sublimes donde el alma experimenta la inha-
bitacién divina de una manera inefable. Lo que el alma ya sabia y
crefa por la fe, aqui lo experimenta como con la vista y el tacto. Lo
dice expresamente Santa Teresa:

«De manera que lo que tenemos por fe, alli lo entiende el alma, pode-
mos decir, por vista, aunque no es vista con los ojos del cuerpo ni del alma,
porque no es visién imaginaria. Aquf se le comunican todas tres personas,
y la hablan, y la dan a entender aquellas palabras que dice el Evangelio que
dijo el Sefior: que vendria El y el Padre y el Espiritu Santo a morar con el
alma que le ama y guarda sus mandamientos» (Io. 14,23) 28,

24 143,53 ad 1.

25 1,43,3 c.

26 Habla el Santo de los que ¢l llama «toques substanciales de Dios», expresién supres
ma y punto culminante de la experiencia mistica de la divina inhabitaci6n.

27 5AN Juan pE LA Cruz, Llama canc.2 n.21.

28 SanTa TEREsA, Moradas séptimas 1,6.
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Este conocimiento experimental de Dios, aunque substancial-
mente sea el mismo, es infinitamente superior en cuanto al modo, al
que de El tenemos por la razén iluminada por la fe. A renglén se-
guido del texto que acabamos de citar, exclama Santa Teresa:

¢|Oh vilame Dios! jCudn diferente cosa es oir estas palabras y creer-
las, a entender por esta manera cusn verdaderas sonl» 29

La razén de esta desigualdad y diferencia entre el conocimiento
de fe y el conocimiento experimental es muy clara. He aqui cémo
la expone un tedlogo contemporaneo:

«El conocimiento mistico o experimental de Dios tiene por objeto real
al mismo Dios, que de un modo ideal nos manifiesta la fe, uno en substan-
¢ia y trino en personas. La fe nos dice que en Dios hay tres personas dis-
tintas en una sola esencia. Con ella tenemos un conocimiento sobrenatu-
ral de Dios tal cual es en sf mismo, pero ese conocimiento no pasa del orden
ideal. Mas viene la experiencia mistica, con la cual ese mismo objeto ideal
se nos hace palpable, identificdindose totalmente el objeto de la fe y el objeto
de la experiencia.

Tengo en mi mano una fruta que me dicen que es muy sabrosa, pero
que yo no he comido nunca; y sé que es asf porque quien me lo dice no me
engafia: ése es Dios conocido por fe y poseido por la caridad (fides ex auditu).
Pero meto esa misma fruta en la boca y comienzo a paladearla, y entonces
€onozco por experiencia que era verdad lo que me decfan de su suavidad
y dulzura: tal es Dios conocido por experiencia mistica» 39,

No queremos terminar este punto sin sacar una consecuencia
muy importante que arroja una gran luz para resolver con acierto
una de las cuestiones mdas controvertidas en Teologia ascética y
mistica,

Nos parece que de todo cuanto acabamos de decir se deduce
claramente que la experiencia mistica es el fin normal de la inhabi-
tacién divina en nuestras almas. Toda alma en gracia lleva la mis-
tica en potencia, y toda potencia esta pidiendo ser reducida al acto.
Si no experimenta todavia la presencia de Dios en ella (que esto y
no otra cosa es lo que constituye el fenémeno més caracteristico de
la mistica en cuanto hecho psicoldgico, como veremos en su lugar),
no es porque no posea en si misma todos los elementos infusos in-
dispensables para sentir esa experiencia, ni tampoco porque Dios
—que est4 inhabitando en ella con entrafias de amor—Ie tenga prohi-
bido el paso, sino tnicamente porque no ha acabado todavia de des-
prenderse por completo de las cosas de la tierra, no ha removido los
obsticulos que impiden esa experiencia inefable, no ha levantado
definitivamente el vuelo hacia las alturas, no se ha entregado plena
y totalmente a Dios para que obre en ella esas maravillas. Bien cla-
ramente lo dice la sublime Reformadora del Carmelo:

29 SANTA Teresa, Moradas séptimas 1,7.
30 P, 1. G. MENENDEZ-REIGADA, Los dones del Espfritu Santo... c.x. nota B p.117
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«Mirad que convida el Sefior a todos; pues es la misma verdad, no hay
que dudar. Si no fuera general este convite, no nos llamara el Sefior a todos,
y aunque nos llamara no dijera: «Yo os daré de beber» (To. 7,37). Pudiera
decir: venid todos, que, en fin, no perderéis nada; y los que a mi me pare-
ciere, yo los daré de beber. Mas como dijo, sin esta condicién, a todos,
tengo por cierto que todos los que no se quedaren en el camino, no les fal-

tard este agua viva» 31,

Después de este testimonio tan explicito de la gran Doctora Mis-
tica—que no es, en definitiva, méas que una espléndida confirma-
ci6n desde el campo experimental de los principios y exigencias teo-
légicas en torno a la inhabitacién de las diversas personas—, ¢no es
verdad que resulta casi ridiculo preguntar si todos estamos llama-
dos a la mistica, st entra en el desenvolvimiento normal de la gracia,
si es licito desearla, si hay un solo camino para la unién con Dios
o pueden por ventura existir dos, etc., etc.? Oigamos a un teblogo
contemporaneo formular estas interesantes preguntas:

«Pues este fenémeno estupendo (el de la inhabitacién), cuya realidad
garantizan las Divinas Escrituras, ¢es mistico o es ascético? ¢Es patrimo-
nio de unos pocos o herencia comun de todos los hijos de Dios? Ante es-
tas realidades que la fe alumbra, jqué mezquinas parecen nuestras divi-
siones, nuestras categorfas! El hecho de la misién de las divinas personas
unifica todas las fases de la vida cristiana desde el bautismo hasta el matri-

monio espiritual» 32,
Y un poco més adelante afiade todavia el mismo autor:

«El gran don, el verdaderamente don de Dios, ante el cual los otros
palidecen y son como si no fueran, el don de las divinas personas, no es
privativo del estado mifstico o del estado ascético, ni privativo tampoco
del estado mifstico en sus formas superiores—de estos estados superiores
sélo es privativa la advertencia, pero no el don mismo—; las divinas perso-
nas se dan a cuantos viven en estado de gracia. Asf lo ensefia Santo To-

mas» 33,

Y. con esto hemos terminado este capitulo. Hemos examinado
en él el organismo de la vida cristiana, y hemos visto que esté for-
mado, como base fundamental, por la gracia santificante, que infor-
ma la esencia misma de nuestra alma. De esa misma gracia emanan
en las potencias del alma los habitos sobrenaturales (virtudes y do-
nes), gue Dios mismo, inhabitando en el alma, pone en movimiento
mediante las gracias actuales. Gracia habitual y actual, virtudes in-
fusas, dones del Espiritu Santo, inhabitacién divina: ha ahi la pingiie
herencia del alma justificada. Es preciso examinar ahora cémo crece
y se desarrolla ese maravilloso organismo en marcha hacia su per-

feccién.,

31 Santa Teresa, Camino de perfeccidn 19,15; cf. SAN Juan pe La Cruz, Llama canc.2 v.27.
22 P, Sasivo LozaNo, O.P., Vida santa y ciencia sagrada c.6p. 68 (2. ed., Salamanca 1940).

33 Qw725 of. 1433 v 6.

C. 2. DESARROLLO DEL ORGANISMO SOBRENATURAL 173

CAPITULO I1

El desarrollo del organismo sobrenatural

Dejando para otro lugar 1 el estudio detallado de los medios para
adelantar en la vida cristiana en su marcha hacia la perfeccién, va-
mos a recoger aqui las leyes fundamentales de su desarrollo.

¢Puede crecer y desarrollarse en nosotros la vida de la gracia?
¢Cuil es la causa eficiente de ese desarrollo? (Cuiles son las leyes
que lo presiden? ¢De qué manera se realiza? He aqui las pregun-
tas que vamos a contestar en forma de conclusiones.

Conclusion 1.%; La gracia esta llamada a crecer y desarrollarse en nues-
tras almas,

99. El argumento para demostrarlo es muy sencillo. La gra-
cia santificante es una «semilla de Dios» 2 que siembra en nuestras
almas el sacramento del bautismo. Se nos da en forma de germen,
de semilla, de embrién sobrenatural. Luego por su misma natura-
leza esti llamada a crecer y desarrollarse.

No es preciso insistir en una cosa tan clara que todo el mundo
admite.

Mis interesante, aunque no menos facil de probar, es cl sefialar

la causa eficiente de ese aumento.

Conclusién 2.3: La causa eficiente del aumento de nuestra vida sobre-
natural es tinicamente Dios.

100. Es cosa clara que todo ser viviente que no ha alcanzado
todavia su pleno desenvolvimiento puede, en circunstancias norma-
les, crecer y desarrollarse hasta alcanzarlo. En el orden natural, nues-
tro organismo corpédreo crece por desarrollo propio, es decir, evolu-
cionando con sus fuerzas naturales y acrecentdndose por la incorpo-
racién de nuevos elementos de su mismo orden.

Nuestra vida sobrenatural no puede crecer asi. La gracia es un
ser de injerto, y no puede crecer mas que de la manera como nace.
Nace por infusién divina, y, por lo mismo, no puede crecer mas
que por nuevas infusiones divinas. En vano nuestras facultades na-
turales tenderian sus resortes e impulsarian adelante; serian com-
pletamente impotentes para determinar, aun con el auxilio de la
gracia actual, este movimiento interior de desenvolvimiento que pro-
ducen, por ejemplo, los ejercicios fisicos en nuestros miembros.

1 Cf. el 1.2 de la p.3.%; «Aspecto positive de la vida cristianar.
2 Cf. 1 To. 3,0.
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Unicamente desde fuera puede recibir el alma nuevos grados de ser
divino, y es Dios tinicamente quien puede producirlos en ella 3.

Podemos ver esto mismo desde otro punto de vista. Los hdbitos no
pueden ser actuados—por consiguiente, ni desarrollados o perfecciona -
dos—sino por el mismo principio que los causé. Pero las gracias, las vir-
tudes infusas y los dones del Espfritu Santo son hsbitos sobrenaturales
causados o producidos Unicamente por Dios. Luego sélo El podrd actuar-
los o desarrollarlos.

Es, pues, la accién de Dios el principio eficiente del desarrollo
de la vida sobrenatural. .£l alma en gracia puede merecer ese au-
mento en determinadas condiciones, como veremos; pero el aumen-
to mismo sélo Dios puede causarlo 4.

Claro que la accién de Dios como causa directa e inmediata del
aumento o desarrollo de los habitos infusos no es, sin embargo, ar-
bitraria 5. Est4 sujeta a leyes y condiciones que la libre voluntad
divina ha querido determinar. Veamos cuéles son.

Conclusién 3.2: Ordinariamente, el aumento de la gracia se produce
de dos modos: «ex opere operato», por los sacramentos, y «ex
opere operantis», por las acciones sobrenaturalmente meritorias
y por la eficacia impetratoria de la oracién 6.

101. Vamos a examinar por separado cada uno de los elemen-.
tos de esta conclusién; los sacramentos, el mérito y la oracién.

102. a) Los sacramentos.—Que los sacramentos instituidos
por Nuestro Sefior Jesucristo confieran la gracia ex opere operato,
esto es, por su propia virtud intrinseca independientemente de las
disposiciones del sujeto 7, es una verdad de fe. La defini6 expresa-
mente el concilio de Trento:

«Si alguno dijere que por los sacramentos de la nueva Ley no se con-
fiere la gracia ex opere operato, sino que basta solamente la fe en la divina
promesa para conseguir la gracia, sea anateman 8,

Recojamos en forma de brevisimas conclusiones los puntos fun-
damentales de la teologia general de los sacramentos.

1.8 Es de fe que los sacramentos de la nueva Ley contienen y con-
fieren la gracia a todos los que los reciben dignamente: ¢omnibus non po-
nentibus obicem», dice el concilio de Trento 9.

3 Cf. BeaubENoM, Las fuentes de la piedad (Barcelona 1943) p.192-3.

4 Cf. I-1L,02,1 ad 1.

5 Sin embargo, Dios puede aumentar la gracia en un alma sin someterse a ley alguna,
aunque de ordinario lo hace siempre de acuerdo con las gue El mismo libérrimamente ha
querido establecer en su Iglesia.

6 Cf. Cenz. 695 698 849 para los sacramentos; 803 834 842 y 1044 para las buenas obras,
y I1-11,83,15-16 para la oracién.

7 Con tal, naturalmente, de que no ponga 6bice a la gracia (cf. Denz. 849-50); esto es,
con tal de que lleve las disposiciones indispensables para que pueda recibir fructuosamente
¢l sacramento. En los sucramentos de vivos es indispensable—al menos--el estado de gra-
cia; v en los de muertos, la atricién sobrenatural.

Denz. 851.
9 Denz. .849 v 850.
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2.% El bautismo y la penitencia confieren de suyo la primera infu,
sién de la gracia; los otros cinco confieren de suyo la segunda infusién
o sea un aumento de la anterior. Por eso, los dos primeros se llaman sa,
cramentos de muertos (suponen al alma muerta por el pecado), y los otro.
cinco sacramentos, de vivos (la suponen ya con la vida sobrenatural).

3.2 Sin embargo, a veces los sacramentos de muertos producen pe,
accidens la segunda infusién (aumento de la gracia), y los sacramentos d
vivos producen per accidens la primera infusién (produccién de la graci
donde todavia no existe). Tal ocurre en los que se bautizan o confiesan y.
justificados por la caridad o la perfecta contricién, y en los que recibe
de buena fe, al menos con atricién sobrenatural, un sacramento de vivg
sin saber que estdn en pecado mortal 19,

4. Los sacramentos, en igualdad de condiciones, producen mayor
menor infusién de gracia segtn la mayor o menor dignidad del sacramen
to 11, La razén es porque a causa mds noble corresponde de suyo efect,
mds noble. Decimos, no obstante, en igualdad de condiciones porque u\
sacramento de dignidad.inferior recibido con extraordinario fervor pueq
producir mayor gracia que un sacramento de mayor dignidad recibido N
poca devocién. DY

5.2 Un mismo sacramento produce la misma cantidad de gracia
todos los que lo reciben con idénticas disposiciones. Pero la producen my
yor si las disposiciones del que lo recibe son también mayores 12, °

\

Estas dos ultimas conclusiones son muy importantes en la priqg
tica. A veces se insiste demasiado en el efecto ex opere operato q
los sacramentos, como si ése fuera su efecto tinico o todo dependiy
ra exclusivamente de eso. No hay que perder de vista que el efect,’
ex opere operato se conjuga en la recepcién de los sacramentos co
el efecto ex opere operantis, o sea, con las disposiciones del que 1§‘
recibe 13, De donde en la préctica es de gran importancia la cuid
dosa preparacién y la intensidad del fervor al recibitlos. Es clésiq
el ejemplo de la fuente y el vaso: la cantidad de agua que se reco
no depende solamente de la fuente, sino también del tamafio ds
vaso que la recibe. Ahora bien: el vaso de nuestra alma se ensanc}l1
con la intensidad del fervor o devocién. R

Veamos ahora el aumento de la gracia por el mérito de las bu

nas obras. ®

N

10 I11,72,7 ad 2; In 4 Sent. d.g q.t a.3 q.%2; ibid,, d.23 q.1 2.2 q.*1 ad 2.
on Que unos sacramentos sean mis dignos que otros, lo definié expresamente el con,
lio de Trento. Cf. Denz. 846. i

12 111,69,8. —De esta doctrina deducen los SALMANTICENsES que no solamente recy
mayor gracia el que recibe un sacramento con mayor disposicién intensiva, sino tambiéy\ N
a fortiori quien lo recibe con disposicién mds perfecta, aunque sea menos intensa. De don, N
si dos personas que est4n en gracia de Dios reciben, v.gr., la absolucién, una de ellas “Q
atricién como cuatro y la otra con contricién como dos, esta segunda recibe mayor cayly
dad de gracia que la primera; porque la contricidn, aunque débil, es de suyo disposiaiti
mids perfecta que la atricidn, aunque intensa {cf. SALMANTICENSES, De Sacramentis in comm‘l?x;

1N

d.4 n.r27).

13 No olvidemos que el concilio de Trento, hablando de la justificacién del pecaq !
habla de las.dlsposicmn (sobrenaturales) del que la recibe como un elemento fundamen®r
para determinar el grado o la medida de esa justificacién: «... fustitiam in nobis recipien, ii
unusquisque suam, secundum mensuram, quam Spiritus Sanctus partitur singulis prout ‘EQ

dispositi i mgt; Denz. 7\1
)

(1 Cor. 12,11) et secundum propriam disp et cooperat 2
Y siestoocurreenla justificacién primera, a fortiori ocurrird en los sacramentos de vivh

qued_suponen va en el alma todos los elementos necesarios para el mérito sobrenatural V"
condigno. .
*
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103. b) El mérito sobrenatural.—He aqui una cuestién
importantisima ¢n la vida espiritual. Santo Tomds la estudia am-
pliamente en varios lugares de sus obras. I'n la Suma Teoldgica lc
dedica una cuestién entera dividida en diez articulos 14. Nosotros
vamos a recoger aqui los puntos fundamentales en forma de breves
conclusiones.

1.2 Llimase mérito al valor de una obra que la hace digna de
recompensa: «actio qua efficitur ut el qui agit, sit iustum aliquid
dari», dice Santo Tomas 15,

2.* Hay dos clases de mérito: el de condigno, que se funda en
razones de justicia, v el de congruo, que no se funda en razones de
justicia ni tampoco en pura gratuidad, sino en cierta conveniencia
por parte de la obra y en cierta liberalidad por parte del que recom-
pensa 16, Y asi, v.gr., el obrero tiene estricto derecho (de condigno)
al jornal que ha merecido con su trabajo; y la persona que nos ha
hecho un favor se hace acreedora ('de congruo) a nuestra recompen-
sa agradecida.

3.3 El mérito de condigno se subdivide en mérito de estricta
justicia {«ex toto rigore iustitiae») y no de estricta justicia («ex con-
dignitate»). El primero requiere una igualdad perfecta y absoluta en-
tre el acto y la recompensa; por eso en el orden sobrenatural este
mérito es propio y exclusivo de Jesucristo. El segundo supone tan
s6lo igualdad de proporcién entre el acto bueno y la recompensa;
pero, habiendo Dios prometido recompensar esos actos meritorios,
esa recompensa es debida en justicia 17,

4.* A su vez, el mérito de congruo lo subdividen algunos teo-
logos en de congruo falible, si dice orden al premio por sélo titulo
de conveniencia, y de congruo infalible, si a esa conveniencia se le
aflade la promesa de Dios de otorgar el premio 18. Otros tebélogos
rechazan esta subdivisién.

5.% El hombre no puede con sus solas fuerzas naturales pro-
ducir obras meritorias para la vida eterna 19. Nadie puede merecer
sobrenaturalmente, sino en virtud de un primer don de Dios: el mé-
rito supone la gracia 20, Pero en tanto que procede de la gracia, la
obra meritoria dice orden a la vida eterna por mérito de justicia 21.

6.2 Es de fe que el justo puede merecer por sus buena';\ohras
el aumento de la gracia—y, por consiguiente, el de los héabitos in-
fusos (virtudes y dones) que lleva consigo—, la vida eterna y el au-
mento de la gloria. Lo definié expresamente el concilio de Trento
contra los protestantes:

«31 alguno dijere que las buenas obras del hombre justificado de tal
manera son dones de Dios que no son también méritos del mismo justi-

14 111,114,

15 5. THoMm., In 4 Sent. d.15 g.1 a.3 ad 4.

16 1.1l 114.

17 L.II,114,1.

18 Cf., ZusizarreTA, Theol. Dog. Schol. vol.3 n.304.
19 L.1L,109,5.

20 I.II,114,2.

21 L., 114,3.
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ficado, o que el mismo justificado con las buenas obras que hace por la
gracia de Dios y los méritos de Jesucristo (del que es miembro vivo) ne
merece verdaderamente el aumento de la gracia, la vida eterna y la conse-
cucién de la misma vida eterna (con tal de que muera en gracia) y el aumen-
to de la gloria, sea anatema» 22,

7.8 El mérito supone siempre la libertad; donde falta la liber-
tad no puede haber mérito ni demérito. Pero todo acto libre, si se
relaciona con Dios, puede ser meritorio.

«Nuestros actos—dice Santo Tomds—son meritorios en cuanto pro-
ceden del libre albedrfio movido por Dios mediante la gracia. De donde
todo acto humano que cae bajo el libre albedrfo, si se relaciona con Dios,
puede ser meritorio» 23.

8.2 No importa para el mérito—al menos per se—la clase de
obra que se ejecuta, sino el motivo y el modo de hacerla:

«Opus meritorium a non meritorio non distat in quid agere, sed in qua-
liter agere» 24,

De donde se sigue que una obra materialmente insignificante
hecha con ardiente caridad, tan sélo por agradar a Dios, es de suyo
mucho mis meritoria que una gran empresa realizada con menor
caridad o por motivo menos perfects. De donde:

9.* El mérito sobrenatural se valora, ante todo, por la virtud
de la caridad. La intensidad del amor de Dios con que se realiza
una accién determina el grado de su mérito. El mérito de las otras
virtudes depende del mayor o menor influjo que tenga la caridad
en la produccién de sus actos.

«La vida eterna consiste en la fruicién de Dios. Pero el movimiento
del alma hacia la fruicién del bien divino es el propio acto de Ia caridad,
por el cual todos los actos de las demads virtudes se ordenan a este fin en
cuanto que las otras virtudes son imperadas por la caridad. Y por esto el
mérito de la vida eterna pertenece en primer lugar a la caridad; y a las otras
virtudes secundariamente, en cuanto que sus actos son imperados por la
caridad» 25,

Santo Tom4s afiade todavia otra razén. Las obras hechas a im-
pulso de la caridad son més voluntarias, porque proceden del amor;
luego son mas meritorias.

«Es también manifiesto que lo que hacemos por amor lo hacemos con
la méxima voluntariedad. Por donde se ve que, también por parte de la
voluntariedad que se exige para el mérito, éste pertenece principalmente
a la caridad» 26,

22 Denz. 842.—Cf. Col. 3,23-24 v 1 Cor. 3,8. —Item. I-II,114,8.
23 11-11,2,9.

24 S, THOM., De veritate q.24 a.I ad 2.

23 1.I1,114,4.

36 LIl 1144
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10.2 Para que se realice el crecimiento o aumento efectivo de
la caridad es necesario un acto mds intenso que el habito que se po-
see actualmente. Qigamos a Santo Tomds:

«No por cualquier acto de caridad aumenta la misma caridad; si bien
cualquier acto de caridad dispone para el aumento de la misma, en cuan-
to que por un acto de caridad el hombre se hace més pronto a seguir obran-
do por caridad; y, creciendo esta habilidad y prontitud, el hombre pro-
rrumpe en un acto mds ferviente de amor p « :el cual se esfuerza a crecer
en caridad: y entonces aumenta de hecho la cc ridad» 27.

Este acto més intenso supone, naturalmente, una previa gracia
actual més intensa también.

Notese la singular importancia prictica de esta doctrina. Bien enten-
dida, es una de las més eficaces para combatir la tibieza y flojedad en el
servicio de Dios. Sin actos cada vez mds fervientes, podemos tener practi-
camente paralizada nuestra vida sobrenatural—al menos por este capi-
tulo del mérito sobrenatural, ya que para el de los sacramentos rigen otras
leyes—aun en el supuesto de vivir en gracia y practicar multitud de bue-
nas obras con flojedad y tibieza.

Un ejemplo aclarard estas ideas. Con el crecimiento de la gracia y de-
mds habitos infusos ocurre algo parecido al crecimiento de una escala ter-
mométrica. Para que un termémetro que esté marcando 25 grados pueda
marcar 28, 30 6 35 es absolutamente necesario que el aire o medio am-
biente que le rodea se caldee hasta 28, 30 6 35 grados. Si no se produce
ningtin aumento de calor en el ambiente, el termémetro no marcard jamés
aumento ninguno.

Esto mismo ocurre con el aumento de los habitos. Como ese aumento
en realidad no consiste més que en una mayor radicacién en el sujeto (cf, n.106),
es imposible que se produzca aumento ninguno sin un acto mds intenso,
que es—para poner otro simil muy claro—como un martillazo mis fuerte
que el anterior, que hinca més profundamente en el alma el clavo del ha-
bito mismo.

Entonces, ¢hay que decir que los actos remisos (o sea los realizados
con flojedad y tibieza, con menos intensidad que otras veces) no sirven
para nada en la vida sobrenatural?

Hay que contestar con distincién. En orden al crecimiento esencial del
grado de gracia que se posee actualmente, y del grado de gloria esencial
(visién beatifica) en el cielo, esos actos son completamente estériles e intti-
les: no aumentan el grado de gracia (no hacen subir el termémetro) ni,
por consiguiente, el grado de gloria esencial en el cielo, que corresponde
al grado de gracia en la tierra. Pero, no obstante, sirven para dos cosas:
1.2, para que el alma no se acabe de enfriar 28, predisponiéndose con ello
para el pecado mortal, que le arrebatarfa la gracia; y 2.2, para obtener en
el cielo algtin aumento de gloria accidental: premio ¢de bono creato, non
de bono infinito», como explica Béfiez.

27 11-11,24,6.

28 Nétese que este enfriamiento se refiere Gnicamente a las disposiciones del alma, no al
grado de gracia anteriormente alcanzado, que no disminuye jamds, a no ser que sobrevenga un
pecado mortal que lo destruya totalmente (descendiendo el termémetro a cero). Pero, si no
se produce esta catéstrofe del pecado mortal, el grado de gracia ya adquirido no disminuye
nunca. Si no se produce un acto de virtud mds intenso, no subir4 el grado de gracia, pero tam-
poce bajard. Ocurre algo parecido a los termémetros que se usan en medicina para tomar la
temperatura a los enfermos: suben (cuando aumenta la fiebre), pero no bajan (a no ser que
venga la brusca sacudida del pecado mortal),
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En otro lugar (cf. n.260) e:xplicamo_s mds ampliamente esta doctrina
de Santo Tomds, de importancia excepcional en la prictica, que es exigida
por los principios mds elementales del sistema metafisico y teoldgico to-
mista 29,

11.2 Nadie puede merecer para si la primera gracia 39, nj la
perseverancia final 31, ni el volverse a levantar después de una caj-
da grave que pueda sobrevenir 32. Pero puede merecer para otros la
primera gracia, aunque sélo con mérito de congruencia 33.

La razén de las tres primeras afirmaciones es el conocido aforismo
teolégico de que ¢el principio del mérito no cae bajo méritor. Lo cual es
patente para la primera afirmacién: sin la gracia no se puede merecer la
gracia, ya que, de lo contrario, lo sobrenatural serfa exigido por lo natural,
lo cual es absurdo y herético 34. En cuanto a la perseverancia final, es un
efecto infalible de la predestinacién a la gloria, que es totalmente gratui-
ta. Y lo tercero es también evidente, porque la razén del mérito depende
de la mocién divina sobrenatural, que quedar4 cortada e interrumpida por
ese pecado futuro.

La razén de poderse merecer para otros la primera gracia es de pura
congruencia. Ya que el hombre justo y amigo de Dios cumple su divina
voluntad, es razonable segtn las leyes de la amistad que Dios cumpla la
del hombre en la salvacién de otro.

r2.* Nadie, aunque sea justo y perfecto, puede merecer para si
las gracias actuales eficaces con mérito estricto o de condigno, pero
todos podemos merecerlas con mérite de congruo: infaliblemente,
con la oracién revestida de las debidas condiciones, y faliblemente,
por las obras buenas.

La razén de lo primero es el conocido aforismo ya citado de que «el
principio del mérito no cae bajo méritor, y esas gracias actuales conserva-
tivas de la gracia pertenecen a la misma gracia como principio del mé-
rito 35,

La razén de lo segundo es la promesa divina de concedernos infali-
blemente todo cuanto necesitemos para nuestra salud, si lo pedimos con
la oracién humilde, confiada y perseverante 36, Volveremos sobre la efica-
cia infalible de la oracién.

29 Cf. II-11,24,6 y principales comentaristas de Santo Tomads; sobre todo, Bafiez, que es
el mejor y mas profundo en esta cuestién.

30 1.II,114,5.

31 L.Il,114,0.

32 1.01,114,7.

33 1-.11,114,6.

34 Cf. Denz. 1021 1023 1024 1026 1671, etc. .

35 Cf. I-II,114,9. —Sobre este articulo Juan de Santo Tomids advierte, n.1: «Principium
meriti non potest cadere sub meritum: sed auxilium et motio divina, qua aliquis movetur
a Deo, ut non succumbat tentationibus, nec gratiam interrumpat per peccatum, tenet se ex parte
principii meriti quia auxilium et motio est principium operandi, et in hoc solum consistit
quod moveat ad opus; igitur non potest cadere sub meritums. Item n.4: «Con;ewatio est con-
tinuatio primae productionis..., unde qui mereretur auxilia continuativa gratiae, seu perseve-
rantiam, consequenter mereretur ipsam continuationem principii meriti, quod est gratia
secundum quod se tenet ex parte Dei moventis ad conservandum... Quod probat. non posse
sub meritum cadere motionem divinam, non quamcumque, sed quatenus est conservativa gratiae
quae est principium meritiv, Item cf. SALMANTICENSES, ibid., n.89-109.

36 Mt. 7,7; lo. 16,23, etc.
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Las simples buenas obras no tienen esa promesa especial otorgada a
la oracién, y por eso su mérito es de sola congruencia falible. Dios las con-
cederd, si quiere, por pura misericordia, ya que ni las obras las merecen
por sf mismas, ni se ba obligado a darnoslas por una promesa formal.

13.* La dificultad de una obra no aumenta el mérito de la mis-
ma, a no ser indirectamente y per accidens, en cuanto es signo de
mayor caridad al emprenderla. El mérito se toma siempre de la bon-
dad de la obra en si misma y del motivo que nos impulsa a practi-

carla.

«Importa més para la razén de mérito y de virtud lo bueno que lo dificil,
De donde no todo lo que es mds dificil es méds meritorio, sino tinicamente
aquello que, ademds de dificil, es también mejor» 37,

La razén es porque el principio del mérito estd en la caridad.
Por eso es mas meritorio hacer cosas ficiles con una gran caridad
que llevar a cabo obras muy penosas con una caridad menor. Mu-
chas almas tibias llevan una gran cruz con poco mérito, mientras
que la Santisima Virgen, con su ardentisima caridad, merecia més
por los actos mas sencillos y faciles que todos los mértires juntos en
medio de sus tormentos.

14.* Los bienes temporales pueden también merecerse de con-
digno en tanto en cuanto sean ttiles para alcanzar la vida eterna 38,

15.* Las condiciones necesarias para el mérito son las conte-
nidas en el siguiente cuadro esquemdtico:

Para el mérito de condigno:

(1) Acto positivo (no basta la omisién de un acto
malo, a no ser por un acto positivo de re-
pulsa) 39,

2) Honesto (moralmente bueno).

3) Libre (sin ella falta el acto humano y volun-
tario).

4) Sobrenatural (procedente de la gracia y la ca-
ridad).

a) Por parte de la obra. .

(1) Que sea viador (en ¢l otro mundo ya no se
} puede merecer).

b} Por parte del que me 2) Justo y amigo de Dios (por la gracia).

3) Que realice su acto en obsequio o servicio

de Dios (cf. I-11,21,4).

¢) Por parte de Dios |} Aceptacién de la obra en orden al premio por di-
""" ) vina ordenacién y promesa.

Para el mérito de congruo.—Las mismas que para el de condigno,
excepto el estado de gracia por parte del que merece 40 (basta el
influjo de la gracia actual) y la promesa por parte de Dios remu-

N :21141,27,8 ad 3.~Cf. I-IL,114,4 ad 2; 1I-1,123,12 ad 2; 155,4 ad 2; 182,2 ad 1; 184,
ad 6.

38 LI 14,10,

39 I~I!,71,5 ad 1: +Meritum non potest esse sine actu; sed peccatum potest esse sine actus.
40 S.Tw., Suppl. 14,4,
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nerador, que no es necesaria para el mérito de congruo falible,
aunque sf para el infalible.

16.* Los méritos mortificados por el pecado mortal reviven,
en orden al premio eterno, al recobrar la gracia el pecador. Pero,
segin la sentencia mas probable—que es la de Santo Tomds 41—,
no siempre reviven en el mismo grado que tenian antes, sino segtn
las disposiciones actuales del sujeto al recobrar la gracia: en grado
inferior, igual o mayor.

Nétese la gran importancia practica de esta doctrina. Es pura ilusién
—-ademds de gravisima imprudencia—Ila que sufre el pecador cuando peca
tranquilamente pensando en que, después del pecado, recuperard por la
penitencia todo lo perdido. Aparte de que Dios puede negarle la gracia
del arrepentimiento—sin la cual le serd absolutamente imposible salir del
pecado, como el que se arroj6é a un poze no puede salir de él si de arriba
no le echan un cable—, es casi seguro que se levantard de su pecado en un
grado de gracia santificante inferior al que antes posefa, porque es muy
dificil que con las fuerzas quebrantadas por el pecado pueda hacer un acto
de arrepentimiento tan intenso como el mayor que tuvo anteriormente (que
supone una gracia actual tan intensa también, de la que se hizo indigno
por el abuso cometido al pecar), con lo que se habrd acarreado una pérdida
sobrenatural de valor incalculable.

Veamos ahora de qué manera puede producirse un aumento o
desarrollo de nuestro organismo sobrenatural por el valor impetra-

torio de la oracién.

104. ¢) La oracion.—Santo Tomés asigna a la oracién
cuatro valores: satisfactorio, meritorio, impetratorio y el de produ-
cir una cierta refeccién espiritual. Aqui nos interesa destacar, ante
todo, su valor o eficacia impetratoria; pero antes digamos una palabra
sobre los otros tres.

1) VALOR saTIsFACTORIO.—Que la oracién tenga un valor sa-
tisfactorio es evidente con solo tener en cuenta que supone sicmpre
un acto de humildad y de acatamiento a Dios, a quien hemos ofen-
dido con nuestros pecados, que tienen su raiz en el orgullo. Brota,
ademas, de la caridad, fuente de toda satisfaccién. Y, finalmente,
la oracién bien hecha es de suyo una cosa penosa al menos para las
almas imperfectas, por el esfuerzo de atencién y la tensién de la vo-
luntad que supone. Es, pues, claramente satisfactoria 42. El concilio
de Trento hablé expresamente del valor satisfactorio de la oracién 43.

2) VaLor MERITORI0.—Como cualquier otro acto de virtud so-
brenatural, la oracién recibe su valor meritorio de la caridad, de
donde brota radicalmente por medio de la virtud de la religién, de
la que es acto propio. Como acto meritorio, la oracién estd sometida

41 TI1,5 c et ad 3.—~CE In III Sent. d.31 .1 a.4 .23 s0l.3 ad 4.
42 I[-I1,83,12.~In IV Sent. d.15 q.4 a.7.
43 Denz. 9os v 923.
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a las condiciones de las dem4s obras virtuosas y se rige por sus mis-
mas leyes. Puede en este sentido merecer de condigno todo cuanto
puede merecerse con esa clase de mérito, supuestas las debidas con-
diciones 44.

3) REFEccION EsPIRITUAL.—EI tercer efecto de la oracién—dice
Santo T'omas—es una cierta refeccién espiritual del alma. Este efec-
to lo produce la oracién por su sola presencia: praesentialiter efficit 45.
Pero para que de hecho se produzca es absolutamente necesaria la
atencién; ese deleite espiritual es incompatible con la divagacién vo-
luntaria de la mente. Por eso, la oracién extatica—en la que la aten-
cién del alma es méaxima por la concentracién de todas sus energias
psicolégicas en el objeto contemplado—Ileva consigo la maxima de-
lectacién que se puede alcanzar en esta vida.

Y es natural que asi suceda. La oracién nutre nuestra inteligen-
cla, excita santamente nuestra sensibilidad, estimula y fortifica nues-
tra voluntad. Es una verdadera refectio mentis que por su misma na-
turaleza estd llamada a llenar el alma de suavidad y de dulzura.

4) VALOR IMPETRATORIO.—Este es el que mds nos interesa des-
tacar aqui como elemento de crecimiento y desarrollo de nuestra
vida cristiana independientemente del mérito.

Veamos en primer lugar cudles son las principales diferencias

~entre el valor meritorio y el impetratorio de la oracién 46.

a) La oracién como acto meritorio dice una relacién de justicia
al premio; en cambio, su valor impetratorio dice relacién tan sélo a
la misericordia de Dios.

b) Como meritoria tiene eficacia intrinseca para conseguir el
premio; como impetratoria su eficacia se apoya tnicamente en la
promesa de Dios.

c) La eficacia meritoria se funda, ante todo, en la caridad; la
impetratoria, ante todo, en la fe.

d) Fl objeto del mérito y de la impetracién no es siempre el
mismo, aunque a veces pueden coincidir. El justo merece y no siem-
pre alcanza; el pecador puede alcanzar sin haber merecido.

Examinemos ahora la cuestién de la eficacia infalible de la ora-
cién.

Conclusién 4.%: La oracién, revestida de las debidas condiciones, ob-
tiene infaliblemente lo que pide en virtud de las promesas de Dios.

105. Esta tesis parece de fe por la claridad con que se nos ma-
nifiesta en la Sagrada Escritura la promesa divina. He aqui algunos
de los textos mas significativos:

44 1I-11,83,7 ad 2; a.15.~In IV Sent. d.15 4.4 3.7 4."2.

45 JI.I1,83,13.
46 Cf, 11-11,83,15-16.
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«Pedid y se os dar4; buscad y hallaréis; llamad y se os abrird. Porque
quien pide recibe, quien busca halla y a quien llama se le abre» 47,

«Y todo cuanto con fe pidiereis en la oracién lo recibiréis» 48,

«Y lo que pidiereis en mi nombre, eso haré, para que el Padre sea glo-
rificado en el Hijo; si me pidiereis alguna cosa en mi nombre, yo lo hagé» 49,

«Si permanecéis en mf y mis palabras permanecen en vosotros, pedid
lo que quisiereis y se os dard»s 50,

«... para que cuanto pidiereis al Padre en mi nombre os lo dé» 5t,

«En verdad, en verdad os digo: Cuanto pidiereis al padre os lo dard en
mi nombre. Hasta ahora no habéis pedido nada en mi nombre; pedid y
recibiréis, para que sea cumplido vuestro gozo» 52,

«Y la confianza que tenemos en El es que, si le pedimos alguna cosa
conforme con su voluntad, El nos oye. Y si sabemos que nos oye en cuanto
le pedimos, sabemos que obtenemos las peticiones que le hemos hecho» 53,

Es imposible hablar més claro y con insistencia més apremiante.
La promesa divina consta con toda certeza en las fuentes mismas de
la revelacién.

Ahora bien: ¢(cuiles son las condiciones que se requieren para
que la oracién alcance infaliblemente su objeto, cumpliéndose de
hecho las divinas promesas?

Santo Tomas sefiala cuatro, y a ellas pueden reducirse todas las
demds que sefialan los autores: que pida algo para si, necesario para
la salvacién, piadosamente y con perseverancia. He aqui sus propias
palabras:

«En consecuencia, siempre se consigue lo que se pide, con tal que se
den estas cuatro condiciones: pedir para st mismo, cosas necesarias para la
salvacidn, piadosamente y con perseverancia» 54,

Examinemos en particular cada una de estas condiciones.

1.2 Para si mismo.—Ia razén es porque la concesién de una
gracia divina exige siempre un sujeto dispuesto, y el préjimo puede
no estarlo. En cambio, el que ora para si mismo, si lo hace conve-
nientemente, ya se dispone por ese solo hecho para ser oido. De lo
contrario, no seria verdadera oracién.

No queremos decir con esto que la oracién por los demés sea siempre
ineficaz. Por el contrario, de hecho obtiene muchisimas veces lo que pide.
Pero no podemos tener seguridad infalible de ello por no constarnos con
certeza las disposiciones de nuestro préjimo. Podemos pedir a Dios que le
disponga por un efecto de su misericordia infinita; pero esto no lo ha pro-
metido a nadie, y no podemos, por lo mismo, conseguirlo infaliblemente.

47 Mt. 7,7-8.

48 Mt. 21,22.

49 To. 14,13-14.

50 Jo. 15,7.

51 Jo. 15,16.

52 Jo. 16,23-24.

53 1 Jo. 5,14-15.
54 T1-11,83,15 ad 2.
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2.* (Co0sAS NECESARIAS PARA LA SALVACION.—Todo cuante de
alguna manera sea necesario o cobveniente para nuestra salvacién,
cae bajo el objeto tmpetratorio infalible de la oracion. En este sentido,
podemos impetrar por via de oracién el desarrollo o incremento de
las virtudes infusas 35, de los dones del Espiritu Santo (que pueden
ser también objeto del mérito) e incluso aquellas cosas que no pueden
ser merecidas de ningin modo 56, Tales son, por ejemplo, las gracias
actuales eficaces para no caer en pecado grave o para cualquier otro
acto saludable y el don soberano de la perseverancia final, o sea la
muerte en gracia de Dios, conectada infaliblemente con la salvacién
eterna (cf. I-II, 114,9 ad 1).

La santa Iglesia, guiada y conducida por el Espiritu Santo, pide
continuamente en su liturgia estas gracias soberanas, que nadie pue-
de estrictamente merecer.

3.* P1aposaMENTE.—En esa sola palabra incluye y resume Santo
Tomas todas las condiciones que se requieren por parte del sujeto que
ora, que son varias; a saber:

a) Humildad: «Dios resiste a los soberbios, pero a los humildes da
la gracia» (Iac. 4,6).

b) Firme confianza: «Pero pida con fe, sin vacilar en nada» (Iac. 1,6) 57,

¢) En nombre de Cristo: «Cuanto pidiereis al Padre os lo dard en mi
nombre» 58,

d) Atencién: la distraccién voluntaria es una irreverencia que se com-
pagina mal con la peticién de una limosna.

Algunos autores encabezan estas condiciones subjetivas con la
del estado de gracia, sin la cual—dicen—no se puede orar piadosa-
mente. Pero se equivocan. Santo Tomés se plante6 esa misma obje-
cion y la resuelve magistralmente. He aqui sus palabras:

«E] pecador no puede orar piadosamente en el sentido de que su ora-
ci6n esté informada por el hdbito sobrenatural de ese nombre, del que ca-
rece en absoluto. Pero puede ser pfa su oracién en el sentido de que puede
pedir algo perteneciente a la piedad; como el que no tiene el habito de la
justicia puede, sin embargo, querer alguna cosa justa. Y, aunque su oracién
no sea meritoriq, puede, sin embargo, ser impetratoria, porque el mérito
se apoya en la justicia, pero la impetracién en la pura gracia o liberalidad»
(11-11,83,16 ad 2; cf. 111, Suppl. 72,3 ad 4).

De modo que, aunque indudablemente el estado de gracia sea
convenientisimo para la eficacia infalible de la oracién, no es abso-
lutamente necesario. Una cosa es exigir un jornal debido en justicia
y otra muy distinta pedir una limosna; para esto tltimo no hacen

55 La santa Iglesia pide en una oracién hermosisima un aumento de las virtudes teolo-
gales: ¢Da nobis, Domine, fidei, spei et caritatis augmentum...» (dominica 13 post Pentecost.).

56 En este sentido, el campo de la impetracién es mucho més amplio que el del mérito.

57 El Sefior solla exigir esta confianza firme antes de conceder una gracia o hacer un mj-
lagro, como consta repetidas veces en las piginas del Evangelio.

5% Jo. 16,23; cf. 14,13-14; 15,16; 16,24. Por eso la santa Iglesia no se atreve a pedir nada
sino en nombre de su divino Esposo: sPer Dominum nostrum Iesum Christums.

C. 2. DESARROLLO DEL ORGANISMO SOBRENATURAL 185

falta otros titulos que la necesidad y miseria. Lo que siempre es ne-
cesario es el previo empuje de la gracia actual, que puede darse y
se da de hecho en los mismos pecadores.

4.* CON PERSEVERANCIA.—En realidad es ésta una de las condi-
ciones requeridas por partedel sujeto queora, que Santo Tomds destaca
y pone aparte sin duda por su gran importancia. El Sefior inculcd
repetidamente en el Evangelio la necesidad de perseverar en la ora-
cién hasta obtener lo que pedimos. Recuérdense las pardbolas del
amigo importuno que pide tres panes 59, la del juez inicuo que hace
justicia a la viuda importuna 69, el episodio emocionante de la cana-
nea que insiste a pesar de la aparente repulsa 61, etc., etc.; y, sobre
todo, el ejemplo sublime del mismo Cristo: «Y pasé la noche orando
a Dios» 62; y en Getsemani: «Lleno de angustia oraba con mas ins-
tancia» 63,

Estas son las condiciones para la eficacia infalible de la oracién.
De hecho, en la prictica obtenemos muchisimas cosas de Dios sin
reunir todas estas condiciones por un efecto sobreabundante de la
misericordia divina. Pero, reuniendo esas condiciones, obtendria-
mos infaliblemente—por la promesa divina—incluso aquellas gracias
que nadie absolutamente puede merecer. En otra parte sacaremos
gran partido de esta doctrina.

Hemos visto con esto las leyes que presiden el desenvolvimiento
de la vida cristiana, a base, sobre todo, de los sacramentos, del mé-
rito sobrenatural v de la eficacia impetratoria de la oracién. Veamos
ahora de qué manera se verifica el desarrollo.

Conclusion 5.2 Por la digna recepcion de los sacramentos, por la
practica de las obras sobrenaturalmente meritorias y por la eficacia
impetratoria de la oracién, los habitos infusos crecen todos a la
vez; y este crecimiento se verifica por una mayor inherencia o
radicacion en el sujeto.

106. La razén del crecimiento simultdneo de todos los hédbitos
sobrenaturales—gracia santificante, virtudes y dones del Espiritu
Santo—es porque, estando todos ellos en conexién intima con la
gracia y la caridad, el crecimiento de la misma determina y arrastra
el de todo el organismo sobrenatural, a semejanza—dice Santo To-
mas—del crecimiento simultineo de los dedos de una mano 64,

59 T, 11,5-13.

60 Jc, 18,1-5.

61 Mt. 15,21-28.

62 Lc. 6,12,

63 Ic, 22,44.

64 I-I1,65; 66,2; 68,5, etc.~Notese la singular importancia de esta doctrina en Teologia
ascética y mistica. El crecimiento de la gracia v de la caridad arrastra consigo el de todas las
virtudes infusas y dones del Espiritu Santo en cuanto habitos. Es imposible, pues, que la caridad
llegue a un estado de relativa perfeccion sin que los dones se hayan desarrollado en el mismo
grado, v, por consiguiente, sin que actGen cada vez con més frecuencia e intensidad, introdu-
ciendo normalmente al alma en pleno estado mistico. Pero ya volveremos sobre esto en su lugar
correspondiente,
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La razon de que el crecimiento consista tinicamente en una ma-
yor inherencia o radicacién de esos hébitos en el sujeto es por exi-
girlo asi la naturaleza misma de la gracia, de las virtudes y los dones.
Formas inherentes como son—hébitos sobrenaturales— no pueden
crecer mas que en intensidad. El sujeto va participando cada vez
mas de esa forma por un mayor enraizamiento o radicacién de la
misma, que determina una mayor facilidad e intensidad en las ope-
raciones que de ella proceden 65,

De esta doctrina se deducen dos consecuencias importantes. La pri-
mera es la imposibilidad de que una virtud infusa sea perfecta aislada-
mente, esto es, sin que lo sean también las demas. Unidas entre si, radica-
das en la gracia, de la que en cierto modo fluyen y a la cual se ordenan, y
teniendo todas ellas como forma a la caridad, al desarrollarse algunas de
ellas por la prictica mds intensa de su acto propio, arrastran consigo todo el
organismo sobrenatural: crece la gracia, que es su principio; la caridad,
que es su forma, y todas las demads virtudes y dones, inseparablemente co-
nectados con la gracia y la caridad.

Claro que, aunque el desarrollo de una virtud o de un don cualquiera
arrastre consigo a todos los demds hdbitos sobrenaturales, no se sigue de
esto que aumente también la facilidad en el ejercicio de esas otras virtudes
o dones. Esta facilidad depende siempre de la repeticién de los actos co-
rrespondientes a una determinada virtud. Las demds virtudes, aun per-
fectamente desarrolladas como habitos sobrenaturales, encontraran en la
practica—o al menos pueden encontrarlas—ciertas dificultades, proceden-
tes de algunos impedimentos extrinsecos o de las disposiciones contrarias
que dejaron los actos viciosos precedentes 60, Por eso puede un santo en-
contrar cierta resistencia y dificultad en la prdctica de una virtud que nunca
tuvo ocasién de ejercitar a pesar de poseer con perfeccién el hdbito sobre-
natural de la misma 67,

La segunda consecuencia—derivada de esta primera—es que para el
desarrollo habitual de la gracia y de las virtudes no es necesario practicar-
las todas. Aun aquellas que no se ejercitan por falta de materia o de opor-
tunidad, se desarrollan al paso y con el ejercicio de las demés. Un santo
mendigo, v.gr., no podrd practicar la virtud de la magnificencia, que re-
quiere la expensa de grandes riquezas en el servicio de Dios o del préjimo
por Dios; y, sin embargo, puede tener y tiene de hecho perfectamente des-
arrollado el habito de la misma y estd dispuesto a practicarla al menos in
praeparatione animi, como dicen los teélogos, o sea en cuanto se le pre-
sente ocasién y posibilidad para ello.

65 I-11,52,2; II-II,24,5.

66 «Qcurre a veces que uno que tiene un hibito encuentra dificultad en obrar y, por con-
siguiente, no siente deleite ni complacencia en el acto, a causa de algin impedimento de pro-
cedencia extrinseca. Asi, el que tiene posesién de un habito de ciencia encuentra dificultad
en entender a causa del suefio o de alguna enfermedad. Analogamente, los hébitos de las vir-
tudes morales infusas experimentan alguna vez dificultad en obrar, debido a las dispesicio-
nes contrarias que quedan de los actos precedentes. Es ésta una dificultad que no se pre-
senta en las virtudes morales adquiridas, porgue el ejercicio repetido de los actos, por el cual
se adqui;ren esas virtudes, hace desaparecer también las disposiciones contrariast (I-II,
65,3 ad 2).

67 «Cuando se dice que ciertos santos no tuvieron algunas virtudes, quiere significarse
que encontraron dificultad en los actos de estas virtudes, por la razén ya senalada, aungue
tyviesen los hdbitos de todas las virtudesy (I-I1,65,3 ad 3).
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Lo ordinario y lo extraordinario en el desarrollo
de la vida cristiana

10%7. Terminemos esta rapida visién del desarrollo de la vida
cristlana precisando qué deba entenderse por ordinario ¥y normal y
qué por extraordinario ¥ anormal en ese desarrollo.

Entendemos por desarrollo normal de la gracia santificante el
simple desenvolvimiento de sus virtualidades intrinsecas, la simple
expansién y crecimiento de sus elementos dindmicos (virtudes infu-
sas v dones del Espiritu Santo) bajo la mocién divina correspon-
diente. Todo lo que las virtudes infusas y los dones de! Espiritu San-
to puedan alcanzar por su simple y mera actuacién bajo la mocién
divina correspondiente, entra evidentemente en el desarrollo normal
de la gracia santificante. Por el contrario, habra que considerar como
anormal y extraordinario todo aquello que no es exigido de suyo por las
intrinsecas virtualidades de la gracia en su doble aspecto estatico y
dindmico.

Tal es, nos parece, el sentido en que toman esas expresiones
todos los autores de ascética y mistica, cualquiera que sea la escuela
a que pertenezcan. Precisamente los que niegan el llamamiento uni-
versal a la mistica, alegan para demostrarlo que la mistica esta «uera
de las exigencias de la gracia» 8. Luego todo lo que esté dentro de
las exigencias de la gracia sera del todo ordinario y normal en su des-
arrollo.

Por ahora no pretendemos nada mas sino fijar la terminologia.
Ya demostraremos en su lugar que la mistica estd perfectamente
dentro de las exigencias de la gracia, y es, por consiguiente, el camino
normal y ordinario de la santidad para todas las almas en gracia.

Y pasemos ahora a estudiar la naturaleza de la perfeccién cris-
tiana y los diversos problemas con ella relacionados.

CAPITULO 111
La perfeccion cristiana

Examinada la naturaleza y organismo de la vida sobrenatural y
precisadas las leyes fundamentales de su desarrollo en marcha hacia
la perfeccidn, veamos ahora en qué consiste esta misma perfeccion.

He aquif el orden que vamos a seguir: después de una breve introduc-
cién sobre el concepto de perfeccién en general, expondremos la natura-
leza de la perfeccién cristiana, su obligatoriedad para todos los cristianos,

63 Asf lo dice expresamente el P. Criségono: «Por su mismo caricter de extraordinaria,
1a Mistica no tiene en realidad momento fijo para comenzar. Como ningun estado del alma
la exige, porque por definicién (!) estd fuera de las exigencias de la gracia...» (Compendio de
Ascética v Mistica p.3.% ¢.1 a.1 p.150 1.3 ed.).
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sus principales grados, su posibilidad y sus relaciones con el formidable
problema de la predestinacién. Al mismo tiempo iremos examinando las
cuestiones complementarias que salgan a nuestro 5o,

1. De la perfecciéon en general

108. a) Sentido etimol6gico.— La palabra perfeccion vie-
ne del verbo latino perficere (hacer hasta el fin, hacer completamente,
terminar, acabar), de donde sale perfectum (lo que esti terminado,
acabado) y perfectio (cualidad de perfecto). Una cosa se dice perfecta
cuando tiene todo el ser, toda la realidad que le conviene segiin su
naturaleza. El hombre ciego es imperfecto, porque le falta uno de
los 6rganos exigidos por su naturaleza humana; pero el no tener alas
no significa en el hombre una imperfeccién, porque su naturaleza
no estd hecha para volar.

b) Sentido real.—Ya el significado etimolégico de la palabra
nos ha puesto sobre la pista de su verdadera y auténtica significa-
ci6n real. Pero para precisar mejor nuestras ideas es necesario re-
cordar aqui dos principios filoséficos muy fecundos:

1. EN TANTO ES PERFECTO ALGUNO EN CUANTO ESTA EN ACTO,
Lo cual quiere decir que las ideas de realidad actual y de perfec-
cién son sinénimas. Por eso, Dios, que es acto puro, esto es, el ser
en toda su plenitud actual, es la perfeccién por esencia. El es, en
realidad, el tinico ser perfecto. Todos los dem4s seres—mezcla de po-
tencia y de acto—son tan sélo perfectibles. Lo que les queda de po-
tencia, eso tendran de perfectibilidad; y como jamdis desaparecerd
de ellos algtin aspecto potencial, siguese que la perfeccién absoluta
es imposible al ser creado. Ella es patrimonio exclusivo de Dios, en
el que todo es acto puro, sin sombra ni vestigio de potencialidad
alguna.

2. EN TANTO SE DICE DE ALGUNO QUE ES PERFECTO EN CUANTO

~

ALCANZA SU PROPIO FIN, QUE ES LA ULTIMA PERFECCION DE LAS -

cosas.—Es el principio que invoca Santo Tomés en el articulo pri-
mero de la cuestién que dedica en la Suma Teoldgica a investigar
la naturaleza de la perfeccién cristiana 1. Cuando un ser ha alcan-
zado su fin y descansa en él, puede decirse que ha llegado a su per-
feccién plena. Mientras se va acercando a él sélo posee una per-
feccién relativa o progresiva.

Hay una perfeccién substancial, en acto primero, que es la.que
posee un ser cuando estd completo en sus principios substanciales
seglin su propia naturaleza especifica. Y otra perfeccién accidental,
en acto segundo, que es la que abarca, ademds, todas lgs perfec.cm-
nes accidentales. Esta tltima es da perfecciéns en sentido propio o
estricto, Las dos se dan en la vida espiritual, como veremos.

Volveremos sobre estos principios, que arrojaran mucha luz en
las cuestiones relativas a la perfeccién cristiana.

1 Cf II-IL184,1.
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2. Naturaleza de la perfeccion cristiauna

. Santo TomAs, II-11,184; De perfectione vitae spirit. (op.18); PassEriNI, De statibus t.x
in q.184; VALLGORNERA, Q.4 d.1; TANQUEREY, Teologia ascética n.296-320; GARRIGOU-
Lacrance, Perfection... ¢.3; y Tres edades... 1,8-14: Fonck, art. Perfection en DTC t.12
col.1219s; De Guisert, Theologia spiritualis n.q40-125; MErcIer, La vida interior conf.3.

109. Veamos, ante todo, la doctrina de Santo Tomis en la
Suma Teoldgica.

Comienza el Doctor Angélico preguntando si la perfeccién de
la vida cristiana consiste especialmente en la caridad 2. Como se ve,
va directamente al fondo de la cuestién, prescindiendo de toda clase
de prenotandos y de cuestiones secundarias.

La respuesta, como es sabido, es afirmativa. Lo prueba en pri-
mer lugar por la autoridad de San Pablo: «Pero por encima de todo
esto, vestios de la caridad, que es vinculo de perfeccién» (Col. 3,14);
porgue la caridad—comenta el Angélico Doctor—en clerto modo
liga a todas las demds virtudes en una unidad perfecta.

En el cuerpo del articulo establece la prueba de razén, que no
puede ser mds sencilla. Si un ser alcanza su perfeccién cuando llega
a su propio fin, hay que concluir que la perfeccién cristiana consiste
especialmente en la caridad, ya que es ella precisamente la virtud
que nos une directamente con Dios en cuanto Gltimo fin sobrena-
tural.
Expuesta brevemente la doctrina del Angélico, veamos de am-
pliarla un poco mds. Vamos a proceder por conclusiones, a la mane-

ra escoldstica.

Conclusion 1.2: La perfeccién cristiana consiste especialmente en la
perfeccion de la caridad.

110, Precisemos, ante todo, el sentido de la cuestién, No queremos
decir que la perfeccién cristiana consista integra y exclusivamente en la per-
feccién de la caridad, sino que es ella el elemento principal, el mais esen-
cial vy caracterfstico de todos. En este sentido hay que decir que la medida
de la caridad en el hombre es la medida de su perfeccién sobrenatural;
de tal manera que el que ha conseguido la perfeccién del amor de Dios
y del préjimo puede ser llamado «perfector en el sentido mds genuino de
la palabra (simpliciter), mientras que s6lo lo serfa relativamente (secun-
dum quid) si lo fuera tan sélo en alguna otra virtud 3. Esto wltimo, por lo
demds, es imposible en el orden sobrenatural, dada la conexién de las vir-
tudes infusas con la gracia y la caridad 4.

Valor de la tesis—FEntendida de esta manera, la presente conclusién
les parece a muchos teélogos casi de fe (proxima fidei) por el evidente tes-

2 11-11,184,1. . ) X
3 «Simi:)liciter ergo in spirituali vita perfectus est qui est in caritate perfectus, Seundum

quid, autem, perfectus dici potest, secundum quodcumque quod spirituali vitae adiungiturs

(S.THowm., De perfectione vitae spiritualis 1). . . o )
«Et ideo secundum caritatem simpliciter attenditur perfectio christianae vitae, sed secun=

dum alias virtutes secundum quide (TT-T1,184,1 ad 2).
4 Cf. 1-11,65.
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timonio de la Sagrada Escritura y el consentimiento uninime de la Tra-
dicién 5. De hecho es admitida sin discusién por todas las escuelas de es-
piritualidad cristiana,

Prueba de la tesis.

1. Por LA SAGrADA EscriTura.—Es una de las verdades mas
inculcadas en las paginas inspiradas. El mismo Cristo nos dice que
del amor de Dios y del préjimo pende toda la Ley y los Profetas 6.
Los textos de San Pablo son muy explicitos y abundantes. He agui
algunos de ellos:

«Pero por encima de todo esto, vestios de la caridad, que es vinculo de
perfeccién» 7.

«El amor es el cumplimiento de la Ley»8.

«Ahora permanecen estas tres cosas: la fe, la esperanza, la caridad;
pero la mds excelente de ellas es la caridad» 9.

¢Arraigados y fundados en la caridad para que podiis comprender en
unién con todos los santos...» 10

«El fin del Evangelio es la caridad» 11,

La misma fe recibe todo su valor de la caridad:

3
«Pues en Cristo ni vale la circuncisién ni vale el prepucio, sino la fe ac-
tuada por la caridad 12,

Las demds virtudes nada son sin ella 13, etc., etc.
La prueba escrituristica de nuestra tesis es, pues, del todo segu-
ra y firme 14.

2. PoR EL MAGISTERIO DE LA IGLESIA.—FEsta misma doctrina,
ampliamente comentada y desarrollada por los Santos Padres 15, ha
sido sancionada por el Magisterio de la Iglesia. En la bula Ad Con-
ditorem, de Juan XXII, se leen las siguientes palabras:

«Porque, como la perfeccién de la vida cristiana principal v esencialmente
consiste en la caridad, que es llamada por el Apéstol vinculo de perfeccion
(Col. 3,14) y que une y junta de algin modo al hombre con su fin...» 16

Como veremos en seguida, el papa recoge la doctrina de Santo Tomés
empleando sus mismas palabras,

5 Cf. DE GuiBert, Theologia Spiritualis n.50.
6 Mt. 22,35-40; Mc. 12,28-31.
7 Col. 3,14.
8 Rom. 13,10.
9 1 Cor. 13,13.
10 Eph. 3,17-18.
11 1 ad Tim. 1,5.
12 Gal. 5,6.
13 Cf, 1 Cor. 13,1-3.
14 Para una prueba escrituristica mis abundante: Prat, Théologie de S. Paul 11 p.404s
(ed. 14) v Van Rory, De virtute caritatis q.1 ¢.3.

5 Véanse numerosos testimonios en RoUET DE Journer, Enchiridion asceticum (ed.3)
n. 89 687 734 787 789 1262 1314 etc.

6 «Cum enim perfectio vitae christianae principaliter et essentialiter in caritate consistat,
quae ab Apostolo svinculum perfectioniss dicitur (Col. 3,14) et quae unit seu jungit allquah-
ter hominem suo fini...» (cf. DE G- 8erT, Documenta Ecciesiastica christianae perfectionis
studium spectantia n.266).
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3. POR LA RAZON TEOLOGICA.—La prueba de razén la da Santo
Tomads, diciendo que la perfeccién de un ser consiste en alcanzar
su Ulrimo fin, més alld del cual nada cabe desear; pero es la caridad
quien nos une con Dios, tltimo fin del hombre; luego en ella consis-
tird especialmente la perfeccién cristiana. Escuchemos sus mismas
palabras:

. €Se dice de un ser cualquiera que es perfecto cuando alcanza su propio
fiis, que es la perfeccién ultima de las cosas. Ahora bien, la caridad es el
medio que nos une a Dios, fin dltimo del alma humana; pues, como dice
San Juan, el que vive en caridad permanece en Dios, y Dios en él (1 lo. 4,16).
Por consiguiente, la perfeccién de la vida cristiana se toma de la caridad» 17,

La razén fundamental que nos acaba de dar Santo Tomas se
aclara y complementa examinando la naturaleza misma y los efec-
tos de la caridad. Sélo ella nos une enteramente con Dios como al-
timo fin sobrenatural. Las demds virtudes preparan y comienzan
esa unién, pero no pueden acabarla y consumarla, ya que las virtu-
des morales se limitan a apartar o aminorar los obsticulos que nos
impiden el paso hacia Dios y nos acercan a El tan sélo indirectamen-
te, estableciendo el orden en los medios que a El nos conducen 18,
Y en cuanto a la fe y la esperanza, nos unen ciertamente con Dios
—como virtudes teologales que son—, pero no como ultimo fin ab-
soluto, o sea, como sumo Bien infinitamente amable por si mismo
—motivo perfectisimo de la caridad—, sino como primer principio,
del que nos viene el conocimiento de la verdad (fe) y la perfecta bien-
aventuranza (esperanza). La caridad mira a Dios y nos une a El como
fin; la fe y la esperanza le miran y nos unen a El como principio 19.
La fe nos da un conocimiento de Dios necesariamente obscuro e im-
perfecto (de non visis) y la esperanza es también radicalmente im-
perfecta {de non possessis), mientras que la caridad nos une con El
va desde ahora de una manera perfectisima, dandonos la posesién
real de Dios 20 y estableciendo una corriente de mutua amistad en-
tre El y nosotros 21, Por eso, la caridad es inseparable de la gracia,
mientras que la fe y la esperanza son compatibles, de alguna mane-
ra, con el mismo pecado mortal (fe y esperanza informes) 22. La ca-
ridad, en fin, supone la fe y la esperanza, pero las supera en dignidad
y perfeccion 23,

Est4, pues, fuera de toda duda que la caridad constituye la esen-
cla misma de la perfeccién cristiana. La caridad supone y encierra
todas las demaés virtudes, que carecen sin ella de valor, como dice
expresamente San Pablo 24,

Sin embargo, es preciso entender rectamente esta doctrina para no
incurrir en lamentables confusiones y errores. Del hecho de que la per-

17 11-1%,184,1.

18 [-[1,03,3 ad 2

19 JI-11,17,6.

20 I-11,66,6.

21 II.11,23,1.—Cf. lo. 14,23; Cant 2,16; 6,2; 7,10,
22 JI.11,24,12 ¢ et ad 5.—CFf. I-11,65,4.

23 11-11,23,6.

24 Cf. 1 Cor. 13.



192 P. II. PRINCIPIOS FUNDAMENTALES

feccion cristiana consista especialmente en la caridad, no se sigue en modo
alguno que el papel de las otras virtudes sea puramente accidental o que
no entren a formar parte bajo ningin aspecto de la esencia misma de la
perfeccién. Specialiter no quiere decir totaliter, ni hay que confundir la
esencia metafisica con la esencia fisica de una cosa 25. La esencia metafisica
de la perfeccién cristiana se salva con la simple perfeccién de la caridad;
pero para su esencia fisica, total o integral, se requieren todas las demds
virtudes infusas en el mismo grado de perfeccién que la caridad.

No hemos de olvidar—en efecto——que las virtudes morales, y con ma-
yor razén la fe y la esperanza, tienen también su excelencia propia aun
consideradas en si mismas independientemente de la caridad (aunque no
sin su compaffa). Porque, aunque todos los actos de la vida cristiana pue-
dan y deban ser imperados por la caridad, muchisimos de ellos, sin em-
bargo, son actos elicitos de las otras virtudes infusas; y es evidente que
puede haber diversidad de grados de perfeccién en la manera de producir-
se el acto elicito de alguna virtud aun prescindiendo del mayor o menor
influjo que haya podido tener sobre él la caridad imperante. De hecho,
cuando la Iglesia quiere juzgar de la santidad de algun siervo de Dios cuya
beatificacién se demanda, no se fija tnicamente en la caridad, sino también
en el ejercicio de las demds virtudes en grado heroico. Ello quiere decir
bien a las claras que las virtudes infusas son todas ellas partes integrantes
de la perfeccién cristiana. Vamos a precisarlo en una nueva conclusién.

Conclusién 2,2: La perfeccién cristiana consiste integralmente en el
acto elicito de la caridad y en los de las demads virtudes infusas en
cuanto imperados por la caridad y en cuanto son de precepto 26,

111, PreENoranpos. 1. Hay que distinguir en las virtudes cristianas
lo que es de precepto grave, lo que es de precepto leve v lo que es de consejo.
En cuanto son de precepto grave estin per se en conexidn esencial con la
caridad, de tal manera que sin ellas dejaria de existir la caridad misma por
el pecado mortal que supone la transgresién de un precepto grave. En
cuanto son de precepto leve (v.gr., de no decir una pequefia mentira), se
requieren no para la esencia misma de la caridad, pero sf para su perfec-
cién, ya que esa perfeccién es incompatible con el pecado venial volun-
tario que supone la transgresién de un precepto leve. Pero en lo que tienen
de puro consejo estin tnicamente en conexién accidental con la caridad y la
perfeccién, ya que sin esos actos de puro consejo la substancia de la cari-
dad y aun de la misma perfeccién pueden permanecer intactas.

2.2 El acto de las virtudes infusas puede considerarse de dos modos:
a}) en si mismo (acto elicito), y b) en cuanto imperado por la caridad.
Un acto de humildad practicado tnicamente como tal acto de humildad
es un acto elicito de esa virtud; y ese mismo acto practicado por amor a Dios
es un acto elicito de la virtud de la humildad y, a la vez, un acto imperado
de la virtud de la caridad.

3.2 La esencia de una cosa—como ya hemos dicho—puede tomarse en
dos sentidos: a) en abstracto, por el principio formalisimo: esencia meta-
fisica, y b) en concreto, fisica, total, integralmente.

4. La perfeccién puede considerarse habitualmente (en acto primero)

25 En Filosofia escolastica —como es sabido—se entiende por constitutive metafisico de
una cosa aguella propiedad o predicado que se concibe como el primero y mds noble de esa cosa
v es como la fuente o principio de todas las dernds perfecciones. Y por constitutivo fisico se
entiende el conjunto de todas las propiedades y perfecciones que corresponden a esa cosa en el
orden real.

26 Cf. PasseriNg, Q.P., De statibus hominum in 11-11,184,1.
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y dactualmente (en acto segundo). La primera es la perfeccidn substancial
o radical, la segunda es la perfeccién accidental o simpliciter, que es la que
propiamente nos interesa aqui. Para la primera basta el simple estado de
gracia, para la segunda se requiere un grado notable de desarrollo de los
principios activos que emanan de la gracia.

Todo esto supuesto, decimos que la perfeccién actual (o sea la per-
feccion simpliciter, o en acto segundo) consiste esenciaimente (en el sen-
tido de esencia fisica, integral), no en sélo el acto elicito de la misma cari-
dad (esencia metafisica, formalisima), sino también en los actos de las demads
virtudes infusas; no en si mismos (en este sentido pertenecen tan sélo se-
cundaria y accidentalmente), sino en cuanto imperados por la caridad (o sea
en cuanto realizados por amor de Dios) y en cuanto son de precepto (no de
simple consejo).

ghi PrUEBA DE LA TEsis.—Ie aqui los principales argumentos:

1.2 Porque la perfeccién cristiana no puede considerarse como una
forma simple, sino como un todo moral integrado por el conjunto de condi-
ciones que perteccionan la vida del cristiano. Se trata evidentemente de una
plenitud, que supone la sumisién o rectificacién perfecta de toda nuestra
vida moral. Y como esta rectificacién total no se consigue con sélo la cari-
dad, que se refiere tnicamente al fin, sino que supone también la plena recti-
ticacion de los medios que se ordenan a ese fin, sometiendo y rectificando las
pasiones desordenadas que obstaculizan y dificultan el acto de la caridad,
siguese que los actos de todas las demads virtudes infusas—que se refieren
precisamente a esos medios 27—entran a formar parte de la esencia misma
de la perteccidn cristiana siquiera sea considerandola de una manera fisica
o integral,

2.9 La perfeccién cristiana—como ensefla Santo Tomds 28—consiste
esencialmente en los preceptos, no en los consejos. Pero como ademads de la
caridad hay otras muchas virtudes preceptuadas, hay que concluir que tam-
bién ellas deben entrar en el concepto esencial de la perfeccién cristiana.

En efecto, hay en las virtudes intusas una multitud de aspectos pre-
ceptuados; unos gravemente (v.gr., la virtud de la fortaleza nos manda su-
trir el martirio antes que renegar de la fe) y otros levemente (v.gr., la virtud
de ia veracidad nos prohibe decir una pequeiia mentira). Sélo con el cum-
plimiento de esos deberes se hace posible la existencia de la caridad o la
perteccion de la misma. Porque la caridad inicial, indispensable, substan-
cial, es incompatible con cualquier pecado mortal, y la caridad perfecta es
incompatible o excluye positivamente el pecado wvenial. Lo cual supone
necesariamente el ejercicio de todos los aspectos de las virtudes infusas
grave o levemente preceptuados. Excluye solamente los actos virtuosos de
puro consejo, aunque también éstos son utilisimos, y de alguna manera
hasta necesarios, como veremos en su lugar correspondiente.

3. Porque sélo de este modo pueden justificarse las expresiones de
la Sagrada Escritura que atribuyen un papel esencial a los actos de las de-
mads virtudes, tales como Ia fe, la guarda de los mandamientos, la obedien-
cia, la paciencia, la humildad, etc., y la practica de la Iglesia en la beati-
ficacién de los siervos de Dios, que responde al heroismo en todas las
virtudes cristianas y no solamente en la caridad.

Sin embargo, es preciso no perder nunca de vista que los actos de las
dernds virtudes infusas entran en la esencia de la perfeccién cristiana, no

27 Q al mismo fin, pero considerado como principio {(fe y esperanza). Cf, 1I-11,17,6.
28 II-11,184,3.
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en sf.mismos—en' este sentido sélo pertenecen a ella secundaria y acci-
dentalmente~—, sino en cuanto imperados por la caridad, que es la forma
de todas las demds virtudes 29, |

En efecto: la funcién propia de la caridad como forma de todas las
demds virtudes consiste en dirigir y ordenar al ultimo fin sobrenatural los
actos de todas ellas, aun los de la fe y la esperanza, que sin ella serian in-
formes a pesar de conservar su propia forma especifica. Escuchemos las
palabras mismas de Santo Tomas:

«En las realidades morales, la forma de un acto viene principal-
mente de su fin: la razén de ello estriba en que el principio de los
actos morales es la voluntad, cuyo objeto y cuya forma, por asi de-
cirlo, es el fin. Ahora bien: la forma de un acto sigue siempre la
torma del agente que produce ese acto. Es preciso, pues, que, en
Jnoral, lo que da a un acto su ordenacién al fin le dé también su
“forma. Ahora bien: estd bien claro, después de lo que acaba de de-
cirse (en el articulo precedente), que la caridad ordena los actos
de todas las demds virtudes a su dltimo fin. Y en esto da ella forma
a los actos de todas las demds virtudes, y, por consiguiente, se dice
que es forma de las demds virtudes, ya que no se habla de virtudes
mas que por relacién a actos formados» 30,

Ahora bien: jde qué manera la caridad ejerce este imperio sobre las
derds virtudes infusas en orden al fin sobrenatural? ¢Es un mero empuje
exterior, como desde fuera, o les comunica intrinsecamente algo de su pro-
pia virtualidad? .

Desde luego hay que rechazar la doctrina que hace de la caridad la
forma intrinseca y esencial de todas las demds virtudes. Es imposible que
lo sea, ya que entonces todas las virtudes serian esencialmente una sola con
la caridad, si no queremos admitir el absurdo de que una misma virtud
tuviera dos formas substanciales distintas 31. Pero tampoco hay que